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INTRODUCCIÓN 
En el punto más septentrional de América del Sur, en la península de La Guajira, un 
territorio repartido entre Colombia y Venezuela, habitan los wayuu, un pueblo indígena 
que se mantiene entre la modernidad y la tradición. Pese a vivir en su territorio ancestral 
y reivindicar sus prácticas culturales tradicionales, los wayuu son excelentes 
comerciantes, poseen vehículos con los que se mueven por toda la península por 
cuestiones de negocio en el corredor fronterizo o para asistir al velorio de algún 
pariente, también tienen armas de fuego para defenderse de sus enemigos que 
generalmente son wayuu de otras familias claniles, con los cuales se enfrascan en 
guerras que han llevado al exterminio de familias enteras, y han heredado de sus 
ancestros el don de la palabra, lo cual le ha servido para mantener un diálogo 
intercultural con los alijunas (no indígenas), sin renunciar a su autonomía. Basan su 
economía, su poder y prestigio en la tenencia de animales caprinos y ovinos que le 
sirven para pagar las faltas cometidas por algún miembro de la familia, para el pago de 
una dote por una mujer que piden en matrimonio y para la celebración de los velorios en 
donde se distribuye entre los asistentes la carne y los animales en pie junto con el 
chirrinchi, un licor destilado a base de panela que se produce en los alambiques 
dispersos en toda la península. Esta práctica se relaciona con un sistema de prestaciones 
y contraprestaciones sociales a partir de las cuales los wayuu construyen relaciones 
sociales con sus congéneres. 
Fue precisamente durante la celebración de un velorio wayuu que nació la idea de 
abordar la problemática que se expone en esta monografía, la cual se ocupa de analizar, 
a través del método etnográfico, el significado del consumo de chirrinchi durante la 
celebración de ceremonias fúnebres entre los wayuu. En tal sentido, el presente trabajo 
surge de la necesidad de responder el siguiente interrogante ¿Por qué los wayuu 
acompañan sus celebraciones rituales con el consumo de chirrinchi? 
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El primer paso consistió en realizar una revisión bibliográfica previa que ayudara a 
ampliar el conocimiento que hasta el momento se tenía sobre los rituales wayuu y el 
consumo de bebidas alcohólicas en estos eventos. Este proceso fue clave para establecer 
que el chirrinchi es una bebida con una historia reciente entre los wayuu y que anterior 
a esta existía una chicha fermentada que se elaboraba con maíz y otros frutos silvestres 
como la iguaraya (fruto maduro del cardón). Además, antes de la introducción del 
chirrinchi en los rituales wayuu, no se acostumbraba consumir bebidas alcohólicas, al 
menos en los rituales más importantes para esta sociedad que son los rituales fúnebres. 
La chicha fermentada se consumía en un antiguo ritual agrícola ya extinto conocido 
como el kaula-yawa o baile de la cabrita, también se consumía en las yanamas que son 
trabajos colectivos que se realizan para la recolección de una cosecha, la construcción 
de una vivienda o el marcaje de los animales. La introducción del chirrinchi se da por el 
sur de La Guajira, durante las dos primeras décadas del siglo XX, a partir del 
contrabando que ejercían los indígenas con comerciantes de esta región (Orsini 2003: 
41). Este proceso marcó una etapa de transición que llevó de manera gradual al 
reemplazo de la chicha fermentada por el licor destilado, el cual fue asimilado con el 
paso del tiempo como la bebida alcohólica tradicional. 
El segundo paso se concentró en la búsqueda de una comunidad wayuu en donde nos 
permitieran presenciar la celebración de estos rituales, gracias a la colaboración de una 
amiga y colega wayuu de Riohacha y a los contactos con otros amigos de la Alta 
Guajira que se consiguieron los permisos para trabajar en dos comunidades: la 
comunidad Amaichon III y la comunidad Media Luna, ubicadas en la Media y la Alta 
Guajira, respectivamente. Luego de analizar las conveniencias y las dificultades se 
decidió trabajar en las dos comunidades teniendo en cuenta los siguientes factores: 
1. La heterogeneidad del mundo wayuu: La Guajira está dividida en tres regiones, a 
saber, la Alta, la Media y la Baja Guajira, estas regiones poseen diferencias 
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geográficas, históricas y culturales, por tanto, algunas dinámicas culturales 
también difieren entre una y otra. 
Dentro de los rituales wayuu, los de mayor relevancia social son los rituales 
fúnebres. Teniendo en cuenta que acontecimientos como la muerte no se pueden 
determinar en el tiempo, porque no se sabe cuándo van a ocurrir, la escogencia 
de dos comunidades nos brindaba la posibilidad de poder sortear esta situación. 
Basados en una experiencia de trabajo anterior en las comunidades wayuu 
asentadas a lo largo del corredor férreo del complejo carbonífero El Cerrejón en 
La Guajira, en donde se abordó la problemática del alcoholismo en estas 
comunidades y su relación con los accidentes y suicidios en que ha estado 
involucrado el tren, nos pareció pertinente plantear un debate sobre la 
problemática social del consumo de alcohol, a partir de estos acontecimientos 
fatídicos y dramáticos. En este caso, Media Luna se convertía en un lugar 
propicio porque en su territorio confluyen la línea férrea y el puerto desde donde 
se exporta el carbón. 
Se diseñó una metodología de trabajo atravesada por el método etnográfico. A partir de 
esta herramienta estructuramos el trabajo de campo en el cual aplicamos la observación 
participante como estrategia de inmersión en la dinámica ritual, la entrevista abierta y la 
entrevista semi-estructurada para la recolección de relatos sobre los uso rituales del 
chirrinchi, las prescripciones y prohibiciones en torno a las bebidas alcohólicas, los 
patrones de consumo y la problemática acaecida a raíz de la trasgresión de estos 
patrones. Del total de las entrevistas, se clasificaron 15 realizadas en las dos 
comunidades y Riohacha y se complementaron con 9 más realizadas en Media Luna con 
ocasión de una investigación anterior en la cual participe como auxiliar de 
investigación, durante mi periodo de practica en la Fundación Cerrejón Guajira Indígena 
de Riohacha, la escogencia de este material etnográfico conto con la autorización y 
aprobación del antropólogo Otto Vergara, director ejecutivo de la Fundación Cerrejón, 
quien estuvo al tanto del desarrollo de esta propuesta. 
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Con la ayuda de la comunidad se levantaron dos mapas en el pueblo Amaichon III; uno 
que sirvió para la ubicación espacial de la comunidad y otro en donde se evidencia la 
historia familiar desde la llegada de los primeros miembros del clan Apshana a este 
territorio y cómo esta comunidad establece una red de relaciones solidarias con las 
comunidades vecinas. En Media Luna también se levantaron dos mapas con la intención 
de ilustrar las transformaciones que ha sufrido el territorio a raíz de la instalación del 
puerto carbonífero y la línea férrea y cómo esta infraestructura ha impactado en la 
dinámica socio-económica y cultural de la población, afectando los circuitos de 
movilidad tradicional. En un mapa se muestra cómo era el territorio antes de la 
infraestructura minera y en el otro se evidencia el nuevo orden territorial luego de la 
instalación de esta. Por último, se realizó un registro fotográfico que constituye un 
soporte visual de la dinámica ritual y de algunos lugares y momentos en donde la 
descripción no es suficiente. 
El andamiaje conceptual se elaboró en torno al ritual, entendido como el espacio de las 
interacciones sociales y de las representaciones simbólicas (Geertz 1987), a partir de 
este concepto estructuramos una argumentación teórica eslabonada con la experiencia 
etnográfica en la que se pudo establecer que los rituales wayuu se erigen como los 
espacios en los que se refuerzan los mecanismos de integración social, a través de un 
sistema de prestaciones y contraprestaciones sociales, en donde algunos elementos 
como los alimentos y las bebidas alcohólicas revalidan las jerarquías, el prestigio y el 
reconocimiento de los participantes, así como el de los anfitriones del evento. 
Todo el proceso investigativo, incluyendo la redacción de la monografía estaba pactado 
para realizarse en 9 meses, sin embargo, este tiempo se extendió a más de 15 meses 
debido a que la mayoría de eventos rituales sobre los cuales trabajamos se desarrollaron 
por fuera de los límites temporales pre-establecidos. Cabe aclarar que en un principio se 
había planteado el análisis de otros rituales como los rituales de pubertad y los rituales 
chamánicos, pero por cuestiones de espacio y al no contar con suficiente material 
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etnográfico, la descripción se concentró solamente en los rituales fúnebres, en el 
segundo capítulo tocamos someramente la relación entre rituales chamánicos y bebidas 
alcohólicas para explicar la correspondencia simbólica del uso del chirrinchi en estos 
rituales, en donde se despliega una forma de negociar con los espíritus su influencia 
entre los vivos, semejante a la forma en que se negocian las compensaciones y 
prestaciones sociales en el mundo de los vivos, y en donde el chirrinchi funciona como 
una ofrenda que se obsequia a estos seres para obtener en contraprestación la 
benevolencia ante eventos como la enfermedad y la muerte. 
La investigación en campo 
Gracias a una lamentable coincidencia, por los días en que iniciábamos nuestra 
investigación se presentó el fallecimiento de la señora Eulalia Aguilar, quien hasta el 
último día de su vida fungió como autoridad tradicional de la comunidad Amaichon III. 
La tragedia que embargaba a la familia Apshana también nos abrazaba en ese momento 
debido a los lazos afectivos que personalmente me unen a esta familia. Antes de su 
fallecimiento, logramos entablar varias conversaciones con la señora en su casa de 
Riohacha, la cual es una extensión urbana del territorio ancestral, en torno a la cual 
gravitan todos los miembros de la familia que habitan en esta ciudad. En medio de su 
gran sabiduría, la señora Eulalia nos contó que sus quebrantos de salud obedecían en 
parte a que hace algunos años había decidido jubilarse de su oficio de piache, la 
molestia de los espíritus de sus familiares difuntos que la acompañaban en esta labor se 
hizo evidente durante su convalescencia, ya que no dejaban de reprocharle por la 
decisión que había tomado; de alguna forma, ellos habían quedado huérfanos, pues ya 
no tenían una representación corpórea para bajar al mundo de los vivos. Cándida Lubo, 
una de sus hijas mayores nos contó que estos espíritus, que en realidad son sus abuelos, 
le llegaron a ella por medio de los sueños, en donde le decían que ella tenía que seguir 
con la tradición, obedeciendo al mandato de sus mayores, esta persona oficia hoy en día 
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como piache, después de haber heredado los conocimientos para ejercer la medicina 
tradicional y el tratamiento con los espíritus. 
Con el fallecimiento de la señora Eulalia se presentó la primera oportunidad para 
presenciar la dinámica ritual en la que se involucran los wayuu, este suceso ocurrió el 
día 23 de mayo del 2011 y con él una serie de cultos hacia la difunta que iniciaron con 
el velorio y el primer entierro. Posteriormente, se conmemoraron el primer mes, los seis 
meses y el cabo de año que es la celebración del primer aniversario. Gracias a la 
consideración de la familia pudimos involucramos durante todo ese ario en el calendario 
ritual -por así llamarlo- de esta persona. Luego, acompañamos a algunos miembros de la 
familia Apshana a dos entierros secundarios o restos, como le llaman los wayuu a este 
ritual que se celebra con el fin de exhumar los restos óseos de un difunto luego de cierto 
tiempo que no puede ser menor a tres años, tiempo en el cual se supone que la 
descomposición orgánica ha finalizado con la disolución de la carne, dejando solo los 
huesos. Estas ceremonias se realizaron en las comunidades Ruleya y Manzana, a finales 
del mes de julio del 2012. Estas comunidades también están ubicadas en la Media 
Guajira, cercanas en distancia y afecto a Amaichon III. 
En total fueron seis rituales fúnebres en los cuales participamos desde mayo del 2011 a 
julio del 2012. En Media Luna no pudimos asistir a ningún ritual por cuestiones de 
logística: debido a la lejanía y a la dificultad en el transporte, los desplazamientos hacia 
esta comunidad se convirtieron en el mayor problema durante el trabajo de campo, en 
una ocasión nos habían avisado de unos restos muy importantes que se iban a celebrar 
en Portete, cerca de Media Luna, pero después de tener todo listo el transporte 
nuevamente nos jugó una mala pasada. Por esta razón, el trabajo en Media Luna se 
concentró alrededor de la problemática del alcoholismo. Otro inconveniente fue la 
barrera del idioma, no por parte de los wayuu, sino del lado del investigador, aunque 
después de una temporada de convivir con los wayuu y de escuchar sólo wayunaiki, la 
comprensión de la lengua se convierte en un ejercicio fascinante, en nuestro caso, lo que 
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aplicábamos era un juego de palabras que consistía en escuchar y captar algunas frases o 
palabras para luego contextualizarlas y así entender medianamente de qué estaban 
conversando, esta estrategia funcionaba en las conversaciones informales pero cuando 
se trataba de una entrevista acudíamos a la ayuda de algún muchacho o muchacha 
bilingüe que nos sirviera de traductor, aun así no dejó de ser un inconveniente, pues 
ocurría como en el teléfono roto que al pasar la información por un intermediario, se 
perdían detalles importantes en el camino En medio de todo, las personas comprendían 
nuestra incompetencia con el wayunaiki y preferían hablar en arijunaiki, así le llaman al 
español. 
Los resultados de esta investigación fueron organizados en tres capítulos de la siguiente 
manera: 
Capítulo I: bebidas alcohólicas tradicionales: origen y representaciones sociales: en 
este capítulo se realizó un análisis contextual de las bebidas alcohólicas y su relación 
con las ceremonias rituales de algunas sociedades indígenas de América con el fin de 
entender el significado que esta práctica tiene para estas sociedades y cómo este 
fenómeno se puede conectar con lo observado entre los wayuu. En este capítulo también 
se indaga sobre el origen de las bebidas alcohólicas fermentadas que se elaboran con 
maíz, teniendo en cuenta que antes del chirrinchi los wayuu consumían este tipo de 
bebidas, las cuales tienen un origen relacionado con la domesticación y el cultivo del 
grano en la península Guajira que, de acuerdo con Socarras y Pescador (2001: 114), se 
dio hacía el 970 después de la era cristiana. Finalmente, se realiza una descripción de 
los acontecimientos socio-históricos que permitieron a los wayuu tener contacto con el 
chirrinchi y cómo este licor llegó a adquirir tanta importancia al punto de convertirse en 







Capítulo II: Los wayuu y sus bebidas alcolólicas: el segundo capítulo recoge la 
descripción etnográfica. En la primera parte se realiza una contextualización histórica y 
familiar de las comunidades involucradas en el estudio, teniendo en cuenta el sistema de 
relaciones sociales y las redes de solidaridad que giran en torno a los eventos rituales, 
los cuales se revalidan y se compensan en medio de estos eventos como se verá en el 
desarrollo del capítulo. La contextualización de las comunidades también sirvió para 
conocer la organización territorial wayuu y el proceso que se lleva a cabo en Media 
Lima, en el que se ha configurado un nuevo orden territorial a raíz de la intervención del 
proyecto carbonífero El Cerrejón y la infraestructura minera. Con la ayuda de la 
comunidad se realizaron mapas que muestran la transformación del territorio. En este 
capítulo también se despliega la descripción etnográfica de los eventos rituales 
observados durante el trabajo de campo y se describe la dinámica ritual relacionada con 
el consumo de chirrinchi. Acá también se analiza la función de los patrones de consumo 
de bebidas alcohólicas como mecanismo de regulación social, compuesto por normas y 
prohibiciones que controlan el acceso a la bebida. 
Capítulo III: Alcohol y cambio social: traslaciones y tensiones en la comunidad 
wayuu: el último capítulo propone un debate sobre el alcoholismo en la población 
wayuu generado por la transgresión de los patrones de consumo a partir de algunos 
fenómenos como la migración laboral de los jóvenes hacia Venezuela, la aculturación y 
la adopción de fiestas populares y religiosas del Caribe, que influyen en el consumo 
desordenado de bebidas alcohólicas. Además, se analizan las relaciones conflictivas 
entre la comunidad de Media Lima y Cerrejón por los problemas que genera la 
infraestructura minera en esta población, particularmente los dramas relacionados con la 
muerte de varios indígenas en estado de embriaguez atropellados por el tren y los casos 
de suicidio en los que se toma el tren como arma suicida. Aparte, se exponen los efectos 
de la infraestructura minera en esta zona, en donde el puerto carbonífero y la línea férrea 
han fraccionado el territorio ancestral y cómo esto ha bloqueado los circuitos de 
movilidad de los wayuu entre puntos de interés económico y social como los jagüeyes, 
las zonas de pastoreo y de pesca, los cementerios y la comunicación entre last 
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comunidades que confluyen en Media Luna. En este punto se evidencia el deterioro 
económico y cultural y los riesgos que representa para la población el tránsito constante 
del tren. 
Aproximación a la organización social wayuu 
El pueblo wayuu se organiza social y culturalmente en clanes de descendencia materna. 
La mujer es la fuente de origen, es quien forja la vida de todos los miembros, y los 
organiza. La casta viene desde el embarazo, el eiruku, que literalmente traduce carne, 
porque al traer al mundo un bebé, trae con él un pedazo de su carne formado en sus 
entrañas que se expresa en un grupo familiar clanil con un terreno establecido dado por 
el parentesco de consanguinidad o filiación materna, por los apüshi (descendientes 
uterinos), que traduce verdadera familia (Acosta 2010: 29-30). 
Los que nacen fortalecen el clan, consolidan su territorio y están respaldados por su 
casta. Los eiruku no están localizados, ni tampoco corporados. Se pueden encontrar 
representantes de cada uno estos grupos por toda La Guajira, y las personas se pueden 
casar dentro y fuera de su eiruku o clan. La descendencia por parte de padre se 
representa en la sangre. Todos los familiares de sangre hacen parte del clan pero no 
pertenecen a su territorio, ni a sus orígenes (achonnii u o"upayuu). Vela por el orden y 
la justicia, apoya las decisiones de la autoridad tradicional y jamás serán dueños del 
territorio, su cementerio está en su territorio de origen, respaldado por su clan o eiruku 
(Acosta 2010: 30). 
El territorio clanil wayuu es un espacio de vida colectivo perteneciente a los apüshi 
(descendientes maternos) y compartido con los achonnii u o "upayuu (descendientes 
paternos), y su manejo se rige por sustentos mitológicos transmitidos por sueños con los 
seres espirituales y con sus antepasados. En la visión indígena se entiende el territorio 
como una red compleja y dinámica de flujos energéticos, relaciones ecológicas sociales 
y culturales de negociación, alianza y reciprocidad entre los seres humanos, los demás 
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seres vivos y el espacio que ellos habitan tanto física como espiritualmente (Acosta 
2010: 30). Cada región o territorio clanil representa un parto de la tierra. Es el punto de 
origen de los antepasados de un clan familiar que identifica su verdadera historia y le 
permite hacer negociación, arreglo, matrimonio o enemistad entre clanes. Cada clan 
familiar tiene un territorio distinto y cada uno de estos territorios posee su origen "ji", 
que es el lugar del primer parto de Ma'a, donde salió la primera cabeza del clan que a su 
vez pertenece a una casta, repartida en diferentes territorios familiares, cuyo origen está 
representado en algún recurso natural que emana de la tierra, como piedra, pozos 
naturales, ojos de agua, y diferentes elementos de la naturaleza que marcan a 
perpetuidad un clan específico (Guerra 1990, citado en Rivera, 1990-1991: 112). 
El cementerio es tal vez el icono más importante de marcación territorial. Cada clan 
tiene el cementerio en su territorio, siempre será un sitio sagrado por ser un lugar de 
reposo de los muertos, de los ancestros. Es un indicador fundamental de propiedad 
familiar sobre la tierra. Cuando a un wayuu lo entierran en un cementerio de otro clan, 
sus restos necesariamente deben ser traídos a su territorio ancestral en el segundo 
velorio y cumplir con el ciclo de vida wayuu (Perrin, 1980: 204). 
Los wayuu suelen celebrar ceremonias rituales con ocasión de la muerte, la pubertad en 
las niñas y algunos rituales chamanicos de curación de enfermos y protección para las 
personas que se encuentran vulnerable ante algún enemigo o ante los espíritus malignos 
que acechan durante el sueño o cuando transitan por lugares pillas/1:7 (prohibidos-
peligrosos), estos seres tienen la capacidad de causar enfermedades e incluso la muerte. 
Los rituales tienen la intención de mantener el equilibrio entre las tres dimensiones que 
componen el universo social y religioso wayuu: el mundo de los vivos que está 
compuesto por la sociedad y su presencia en la tierra, el mundo de los muertos que se 
conoce como jepira, el lugar a donde van las almas de estos convertidas en espíritus 
yolujas y, por último, el más allá donde van las almas de los difuntos luego de su 
segundo entierro, en donde cambia su condición a la de muertos antiguos que se 
manifiestan entre los vivos a través de fenómenos naturales como la lluvia (juyaka) y el 
viento (joutkai) (Perrin 1980, Goulet 1981). 
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CAPITULO I 
BEBIDAS ALCOHÓLICAS: ORIGEN Y REPRESENTACIONES SOCIALES 
En muchas sociedades indígenas' se ha registrado el consumo de bebidas alcohólicas 
como parte de algunos rituales y ceremonias, estas bebidas en su gran mayoría son 
elaboradas artesanalmente, mediante procesos de fermentación de frutas y algunos 
tubérculos. Las técnicas, tiempo de fermentación y materia prima varían en cada cultura 
de acuerdo al producto final que se quiere obtener y el acceso a la variedad de frutos 
con los cuales se procesa la bebida. 
El uso ritual de bebidas alcohólicas no es exclusivo de las sociedades tribales, los 
patrones de consumo de alcohol en las sociedades occidentales están sujetos a las 
normas y situaciones que se establecen culturalmente y que permiten en diferente grado 
y por diferentes razones el acceso a las bebidas alcohólicas; por ejemplo, en la iglesia 
Católica se permite la ingesta de vino como representación simbólica de la sangre de 
Cristo, en compañía del pan (ostia) que representa la carne, en este caso, el alcohol no 
se consume en grandes cantidades y por medio de este se recibe la gracia de Dios. En 
otras celebraciones de tipo pagano como los carnavales, el sentido de la moderación 
prácticamente no existe y los participantes dan rienda suelta a sus impulsos de ahogarse 
en alcohol; al respecto, la manifestación cultural legitima el consumo de alcohol 
libremente. Existen otras sociedades como las comunidades religiosas protestantes en 
donde se suprime totalmente este consumo. 
La diversidad de bebidas alcohólicas que existen en el mundo son incontables, 
prácticamente se puede obtener alcohol etílico de cualquier mezcla que contenga 
plantas, frutas, tallos, raíces, cereales, tubérculos, cortezas o hierbas, de ellas se pueden 
obtener bebidas como el brandy, ginebra, vinos, whisky, cidras, cervezas, tequilas, 
rones, aguardientes, en fin cualquier variedad de sustancias que actúan en el organismo 
1 Trabajos como el de las antropólogas María Clara Llano Restrepo y Marcela Campuzano (1994) sobre 
el uso ceremonial de la chicha fermentada entre los antiguos Muiscas del altiplano cundiboyacense o los 
trabajos de etnoarqueología del mescal en México de Sena Puche y Lazcano Arce (2011) dan cuenta de 
estas prácticas. Estos trabajos los abordaremos más adelante. 
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alterando el sistema nervioso, lo cual se manifiesta como un estimulante que genera 
diferentes grados de excitación en las personas que van desde la euforia hasta la 
depresión. 
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Clínicamente, el alcohol es catalogado como una droga y por tal razón crea dependencia 
en algunas personas, la cual es tratada como una enfermedad denominada alcoholismo. 
En casos extremos de dependencia, el alcoholismo es tratado por medio de 
rehabilitación debido a que las personas no pueden controlar por voluntad propia el 
deseo de ingerir alcohol. 
En este capítulo daremos una mirada al origen de las bebidas alcohólicas en general y su 
papel en la historia de las sociedades tribales de América. El enfoque histórico que le 
hemos querido dar a este capítulo nos ayudará a entender, desde la perspectiva 
antropológica, la lógica que encierra el consumo de bebidas alcohólicas en algunos 
grupos étnicos del continente, al menos, en aquellos de los cuales poseemos suficiente 
información para plantear un debate sobre los usos rituales de estas bebidas, para luego 
compararlo con el discurso que se ha elaborado desde otras disciplinas como la 
medicina y la psiquiatría que desde hace varias décadas han planteado lo que Menéndez 
(1990) llama "el discurso médico hegemónico" y que ha construido la base científica 
para la estigmatización de algunas bebidas tradicionales como la chicha de maíz 
fermentada, la cual ha tenido que soportar -especialmente en Colombia- la condena 
histórica de diferentes sectores como la iglesia y la industria cervecera del país. 
Finalmente, aterrizaremos el análisis en la descripción de los eventos socio históricos en 
los que se enmarca el consumo de bebidas alcohólicas en los wayuu y las dinámicas 
culturales que han llevado a que el alcohol sea un elemento de gran importancia en la 
celebración de algunos rituales de esta sociedad. 
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1.1. LA DOMESTICACIÓN DEL MAÍZ EN AMÉRICA Y LAS PRIMERAS 
BEBIDAS FERMENTADAS 
Las bebidas alcohólicas tienen una historia milenaria que parte quizás desde la historia 
de la humanidad misma. Desde las civilizaciones más antiguas se encuentra una fuerte 
relación alcoholizante en sus vidas colectivas. De acuerdo con los datos históricos, la 
bebida alcohólica más antigua es el vino que, según investigaciones arqueológicas, era 
elaborado durante el neolítico, en los Montes Zagros, en la región que hoy ocupan 
Georgia, Armenia e Irán y que data del año 6.000 a. C. En Mesopotamia, hacia el año 
4.000 a. C. elaboraban un tipo de cerveza a partir de la fermentación de la cebada, 
conocida como «Sikaru». Los babilonios también elaboraban cerveza a partir de la 
fermentación del pan hacia el 5.000 a. C. (Muñoz de Cote 2010). 
En América, el origen de las bebidas alcohólicas está ligado a la historia del maíz. El 
arqueólogo norteamericano Richard MacNeish realizó una serie de excavaciones en el 
Valle de Tehuacan en México, concluyendo a través de estudios de C-142 que la 
primera domesticación del maíz se dio en América alrededor del 5.000 a.C. MacNeish 
encontró que junto al maíz también se cultivaban otras especies alimenticias como el 
frijol y el calabazo, lo que lo llevó a establecer que el cultivo de estos productos 
constituyó el inicio de la agricultura en la región. El maíz llegó a Perú hacia el 3200 a.C. 
y se presume que desde aquí empieza la cadena productiva del grano en Suramérica 
(Lucena 1999). A la domesticación del maíz y otros cultivos también se le relaciona con 
el cambio de algunos aspectos económicos de los grupos humanos que adoptaron la 
agricultura como una forma de vida y a través de ella pudieron obtener recursos 
alimenticios y un excedente que se almacenaba para su consumo en verano, que a su vez 
servía como moneda de cambio por otros productos como la sal y también como 
ofrenda en ceremonias rituales (ibíd.). 
2 El C-14 o carbono 14 es un método de datación por radiocarbono que se emplea para conocer la edad de 
muestras orgánicas muy antiguas 
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Entre muchos alimentos que se preparan con este grano está la chicha de maíz, una 
bebida de alto valor nutricional y de gran importancia en la dieta de las tribus 
amerindias. La fermentación de esta chicha da como resultado una bebida embriagante 
que se consumía masivamente en celebraciones rituales de algunas tribus como los 
Muiscas. El Maguey es otra planta de la cual se obtienen sustancias alcohólicas como el 
pulque, de similar relevancia social que la chicha. Otras variantes que se obtienen de 
estas plantas son el mezcal, el tesguino y el tepache, estas últimas de origen mexicano. 
En la actualidad, todas esta bebidas aún se preparan, y a excepción del vino que se 
produce industrialmente, las demás son elaboradas de forma artesanal y generalmente 
son consumidas por comunidades indígenas y campesinas, en la mayoría de los casos, 
su consumo está asociado a diferentes prácticas rituales de estas sociedades como las 
festividades religiosas, en rituales de paso y en rituales agrícolas donde se bebe hasta el 
estupor (Berruecos 2007: 5). El desarrollo de las bebidas alcohólicas se dio en el seno 
de distintas civilizaciones, por lo tanto, es complejo hablar de un origen único, debido a 
que diferentes sociedades las desarrollaron en épocas diferentes y con diferentes 
materias primas, lo que sí se puede establecer es que el proceso más antiguo para 
obtener bebidas alcohólicas es la fermentación, debido a que es un proceso natural de 
descomposición orgánica de plantas y frutas. 
Las bebidas alcohólicas tradicionales o artesanales han adquirido este rango debido a su 
popularidad dentro de sociedades indígenas y mestizas de origen campesino, estas se 
producen en todo el mundo y aunque su consumo es cotidiano, sobre ellas recaen 
algunas restricciones establecidas por cada sociedad a través de una normatividad o 
patrones de consumo. Estas restricciones, en la mayoría de los casos, vedan la bebida a 
mujeres y niños, aunque hay sociedades en las que es permitido que las mujeres beban 
con los hombres. Contrario a los licores producidos industrialmente, las bebidas 
tradicionales en su gran mayoría no pagan impuestos por ser de producción casera, sin 
embargo, algunas bebidas como la chicha de maíz y el pulque fueron objeto de tributo 
durante la colonia como una forma de regular el consumo desmedido en los poblados 
indígenas (Hernández Palomo 1979). En esa época, la dinámica económica llevó a que 
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grandes ciudades para trabajar como esclavos en labores domésticas, esta situación 
sirvió como caldo de cultivo para la proliferación de las chicherías y pulquerías, 
establecimientos en donde se vendían estas bebidas, que en un principio eran reuniones 
que los indígenas realizaban a escondidas para conmemorar sus fiestas y ritos religiosos 
y que, posteriormente, se popularizaron entre la clase baja de la sociedad compuesta por 
obreros, artesanos y talabarteros. 
En algunos centros urbanos de América como Santa Fe de Bogotá, durante las primeras 
décadas del siglo XX, las chicherías se convirtieron en un problema de salud pública 
debido a que los establecimientos no contaban con condiciones mínimas de salubridad, 
además de que fueron catalogados como lugares de perdición por el escándalo público, 
las peleas y la prostitución que en ellas se generaba (Llano et al. 1994). Fue tal la 
popularidad de las chicherías que las autoridades santafereñas tuvieron que intervenir la 
comercialización del fermentado de maíz, estableciendo horarios e imponiendo 
sanciones como el cierre de aquellos establecimientos que no acataran las normas. 
En el periodo republicano, la naciente industria licorera y cervecera del país junto con el 
gremio médico emprendieron una campaña de desprestigio en contra de la chicha. A 
través de estudios médicos y sanitarios se generó una propaganda negra en torno a la 
chicha alegando que "embrutecía, degeneraba la raza y hacía a los niños menos capaces 
de aprender" (Vargas, citado en Domínguez et al. 2007: 99). A consecuencia de esto, se 
dieron cierres masivos de chicherías y la práctica del consumo de chicha empezó a 
tratarse como una enfermedad denominada chichismo. De acuerdo con Vargas, el 
movimiento "anti-chichismo" llevó a que todas las autoridades de la ciudad condenaran 
el consumo de chicha como una práctica perjudicial que había que acabar porque, según 
las palabras de un concejal de la ciudad y que el autor recoge en su texto, la chicha 
comienza desde tan temprana edad a degenerarlos fisica y en consecuencia, 
moralmente (ibíd. 99). El pulso de la elite de la ciudad frente a la clase baja acabó por 
confinar las chicherías a la clandestinidad y la ilegalidad, los más perjudicados con estas 
medidas fueron los indígenas que tuvieron que afrontar las consecuencias de que la 
chicha era ilegal. 
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La importancia del consumo de bebidas alcohólicas en las sociedades indígenas tien 
que ver con la presencia de estas en las ceremonias rituales, en algunos casos, la bebida 
era ofrendada a los dioses como ocurría entre los Muiscas del altiplano cundi-
boyacense, en otros, tenía connotaciones de bebida sagrada como el pulque entre los 
antiguos Nahuas de México (Llano et al 1994, Olivier 2004). 
Los registros más tempranos en cuanto al consumo de bebidas alcohólicas en las tribus 
amerindias se encuentran en los relatos de los cronistas quienes describieron la manera 
en que se celebraban ceremonias religiosas o rituales de paso que terminaban en medio 
de celebraciones festivas en las que se brindaba con abundante chicha. Al respecto, 
sustrajimos un fragmento del relato de Simón en el que describe las acciones en torno a 
la iniciación de los jóvenes Muiscas del Altiplano. 
"...otras fiestas añadían estos naturales a la que dijimos hacían en el mes de 
septiembre, que la celebraban por el mes de marzo y junio y esta es la más 
solemne porque a los primeros del mes quemaban toda la basura de casa y 
aquella ceniza y la demás que había sacaban al campo; hacían que los 
muchachos se lavasen, enviándolos a esto azotados con una mochila de red y 
a pocos días había de traer el muchacho algo de presente a quien lo azotó; 
gastaban en esto los que había hasta cerca de los postreros del mes y 
entonces salían los mancebos engalanados con levantados penachos de 
plumería y corrían todos los cerros, dándole el cacique al más ligero una o 
dos mantas; concluiase la fiesta con los brebajes que solían, lo cual hacían 
porque no hubiese hambres" (Simón 1981, citado en Llano et al. 1994: 30). 
Aunque en la mayoría de los casos la tesis central de las investigaciones respecto a las 
prácticas rituales no tiene que ver con el consumo de bebidas alcohólicas, sí se visualiza 
la bebida como una fase dentro del ritual, generalmente, el beber se asocia con el 
desenlace del evento en el que se bebe para celebrar. Algunas investigaciones sobre el 
tema ritual en tribus mexicanas analizan mitos aztecas en donde se habla sobre la 
creación del maguey y del pulque y de la relación entre los dioses de esta sociedad con 
actos rituales en donde la embriaguez era uno de los componentes fundamentales 
(Olivier 2004). La preparación y consumo de bebidas alcohólicas tradicionales aún 
sobrevive en muchas sociedades indígenas del planeta, en algunos casos, la tradición se 
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conserva más que en otras en donde el consumo de estas bebidas pervive como vestigio 
de lo que significaba embriagarse en la antigüedad. 
1.1.1. Aspectos rituales de las bebidas alcohólicas: la chicha, el pulque y el mezcal 
La relación directa que existe entre bebidas alcohólicas y prácticas rituales tiene que ver 
con la inserción de este elemento dentro de los eventos caracterizados como actos 
rituales, en este sentido, el hecho de distribuir y consumir bebidas alcohólicas en fiestas 
religiosas o en cualquier tipo de ritual tiene un fuerte significado social que se expresa 
en el comportamiento de las personas que en estado de embriaguez asumen conductas 
eufóricas, estados depresivos e, incluso, expresiones de violencia. Este actuar es 
legitimado por la sociedad que ve con naturalidad los efectos de la embriaguez que, en 
última instancia, es la representación del sentir colectivo, por ejemplo, la muerte en 
muchas sociedades es un acontecimiento colectivo y la forma de procesar el duelo se 
vive asimismo de manera colectiva. En este sentido, las expresiones de dolor se 
materializan de diferentes maneras: algunos lloran, otros cantan y relatan cuentos sobre 
la persona que ha fallecido. En otros casos más extremos, como los registrados por 
Durkheim entre aborígenes australianos, se infligen heridas en su cuerpo y se maltratan 
voluntariamente como una forma de expresar ante su comunidad su solidaridad por la 
pérdida de uno de sus miembros (Durkheim 1982: 370). Estos actos se enmarcan dentro 
de lo que Durkheim conceptualiza como obligaciones sociales: 
"[...] cuando un individuo muere, el grupo familiar al que pertenece se siente 
disminuido y, para reaccionar contra esta disminución, se reúne. Una 
desgracia común tiene los mismos efectos que la cercanía de un 
acontecimiento feliz; aviva los sentimientos colectivos que, a su vez, llevan a 
que los individuos se busquen y se aproximen. Hemos visto incluso cómo 
esa necesidad de concentración se afirma a veces con una energía particular, 
la gente se abraza, se estrecha, se junta lo más que puede entre sí. Pero el 
estado colectivo en que entonces se encuentra el grupo refleja las 
circunstancias que atraviesa. No es solo que los parientes más directamente 
afectados trasmitan al grupo su dolor personal, sino que la sociedad 
desarrolla sobre sus miembros una presión de tipo moral para que se 
armonice con la situación" (Durkheim 1982: 372). 
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Las manifestaciones emocionales hacen parte de un conjunto de expresiones que se 
asumen dentro de la atmósfera ritual, en tal sentido, el alcohol se convierte en un 
coadyuvante para que esos sentimientos salgan a flote, es un instrumento para lograr 
ciertos estados de consciencia alterada en el que se consigue un orden en el escenario 
ritual. El sentido ritual que poseen las bebidas alcohólicas que aquí tratamos no se 
reducen solamente al consumo de estas, también lo vemos en los procesos de 
preparación, el manejo que se le da a las plantas de donde se obtienen evidencian un 
conocimiento ancestral sobre las mismas y sobre las técnicas para producir estas 
sustancias. De igual manera, existe una conexión con la mitología que atestigua el 
significado de las bebidas alcohólicas o de las plantas en algunas civilizaciones ya 
extintas, cuyos descendientes de hoy lo conservan, ya no con el mismo esplendor del 
pasado. 
Con este planteamiento entramos a analizar la ritualidad contenida en tres bebidas 
alcohólicas de origen americano de gran trascendencia para las culturas que la asumen 
como propias y de las cuales se han realizado interesantes estudios. Una de ellas es el 
pulque, una bebida que en el tiempo de los aztecas poseía un significado religioso muy 
importante, pues se utilizaba como ofrenda para la diosa Mayahuel, deidad del pulque. 
A mediados de siglo XVI, Fray Bernardino de Sahagún describía así las fiestas que 
realizaban los nahuas de Tenochtitlan en México, en donde se consumía pulque: 
"También hacían fiesta a todos los dioses del vino, y poníanles... una tinaja... 
llena de vino, con unas cañas con que bebían el vino los que venían a la fiesta, y 
aquellos eran viejos y viejas, y hombres valientes y soldados y hombres de 
guerra, bebían vino de aquella tinaja, por razón que algún día serían cautivos de 
los enemigos...; y así andaban holgándose, bebiendo vino, y el vino que bebían 
nunca se acababa, porque los taberneros cada rato echaban vino en la tinaja" 
(Sahagún 1985: 325) 
Fray Bernardino agrega que en el Tenochtitlan que él conoció emborracharse se 
penalizaba con fuertes castigos físicos que podían incluso causar la muerte al infractor, 
en ciertas instancias ese exceso era lícito para los ancianos y los guerreros, de tal 
manera que las fiestas eran los eventos en donde se permitía embriagarse y esos placeres 
estaban reservado para unos pocos. 
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De acuerdo con Olivier (2004: 163), en algunos documentos antiguos como los códices3  
y otras fuentes escritas los dioses del pulque eran innumerables; "entre ellos se 
encontraban Ome Tochtli, Tepoztécatl, Tezcatzóncatl, Toltécatl, Yauhtécatl, Izquitécatl, 
Pahtécatl, Cuatlapanqui, Tlilhua y otros más. En conjunto, se les llamaban centzon 
totochtin, '400 conejos', este nombre se debe a que antes atribuían el pulque a los 
conejos". El comportamiento de las personas ebrias se asumía como una posesión de los 
dioses; "se decía: Cuando algunos se embriagan, uno llora mucho, y alguno riñe con la 
gente, grita a la gente. De quien grita a la gente o llora, se dice: 'Es como su conejo" 
(Olivier 2004: 164). Así mismo, las faltas que se cometían en estado de embriaguez eran 
condonadas porque se entendía que las personas no eran conscientes de sus actos. Sin 
embargo, con la caída del Imperio Azteca el pulque perdió su importancia dentro de los 
rituales religiosos y en la actualidad permanece solo como una bebida popular. 
Foto 1: Tepoztécatl dios del pulque de Tepoztlán 
Fuente: http://www.arqueomex.com/S2N3nPlacer114.html 
Esta bebida se prepara de forma tradicional, un complejo entendimiento acerca de las 
técnicas de preparación y el manejo de la planta está relacionado con su carácter 
sagrado. Al igual que el pulque, el mezcal se asocia con antiguos rituales de las tribus 
aztecas de México. Algunas investigaciones arqueológicas en centros ceremoniales 
3 Los códices son manuscritos pictográfícos o de imágenes realizados por los indígenas de México y 
América Central. Los cronistas también elaboraron códices basados en sus similares prehispánicos, entre 
los más divulgados están los códices de Mendoza o códices mendocinos. 
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antiguos de México han evidenciado que esta bebida ya se producía antes de la 
conquista: 
Los trabajos de excavación y de análisis del material arqueológico han 
permitido entender la función de cada una de las zonas que conforman el 
sitio de Xochitécatl-Cacaxtla: el centro ceremonial de Xochitécatl, el área 
cívico-administrativa de Cacaxtla y las terrazas que fueron utilizadas para las 
unidades habitacionales. Los moradores de estos espacios domésticos 
realizaron diversas actividades productivas en sus casas; hemos encontrado 
hornos que sirvieron para el cocimiento de las cabezas o piñas del maguey, 
con el fin de producir una bebida con alto contenido de alcohol llamada 
mezcal (Sena Puche et al. 2011: 65). 
Según estas investigaciones, el mezcal se preparaba de manera rudimentaria, cocinando 
las pifias del maguey en una especie de hornos antiguos que se enterraban en el suelo y 
en donde las pilas se cocían durante tres días con piedras volcánicas que servían como 
combustible y luego se evaporaba en vasijas de barro para destilar el licor. Estos datos 
fueron comparados con la forma artesanal en que se produce actualmente el mezcal en 
los estados de Oaxaca, Michoacán, Guerrero, Guanajuato, entre otros; lo que se 
encontró es que aún se conservan algunas de las prácticas artesanales para destilar el 
licor, por ejemplo, se encontró que los hornos donde se cocinan las pifias del maguey 
son muy similares a los que se usaban antiguamente. De igual forma, las vasijas de 
cocimiento elaboradas en barro son similares a las encontradas en la zona de estudio, 
fechadas en el ario 400 a.C. (Sena Puche et al. 2011: 67). 
Existe otra hipótesis que plantea que el mezcal se empezó a producir luego de la 
conquista con la introducción de los alambiques, especialmente con la llegada de los 
llamados "alambiques filipinos". Se les llama así porque llegaron en barcos filipinos 
que arribaron a la costa occidental de México y de allí se propagó su uso. Al principio, 
se destilaban bebidas de coco y palma pero al adentrarse en la geografía el coco y la 
palma fueron reemplazados por aguamiel de agave y de allí se obtuvo el mezcal 
(Zizumbo-Villarreal et al. 2009). 
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Foto 2: Despencado del Maguey Hornos tradicionales para la cocción del agave 
Fuente: http://www.mezcalpedia.com 
Tanto el mezcal como el pulque y el tequila, entre otras bebidas, son obtenidas del 
agave o maguey, como se conoce popularmente la planta de la cual México posee 159 
especies (119 endémicas) de 210 que existen en el mundo (García-Mendoza 2012). La 
diferencia entre una y otra bebida radica en la especie de agave utilizado para su 
producción, en el proceso (destilado o fermentado) y los aditivos empleados. La 
producción de estas bebidas parece ser exclusivo de México, incluso dentro del país, 
sólo siete estados están facultados para producirlas bajo una normatividad especializada 
que regula estos procesos, esto tiene que ver con el origen de la planta y las prácticas 
tradicionales de elaboración que son una herencia de las antiguas sociedades indígenas 
Nahuas, Mixtecas y Mexicas (ibíd.). 
La chicha fermentada es una de las bebidas alcohólicas más populares entre las 
comunidades indígenas y campesinas de toda Mesoamérica y Suramérica. Como se 
mencionó anteriormente, su origen está ligado al origen del maíz, aunque más que la 
bebida, es el grano el que posee una gran importancia en el desarrollo de estas 
sociedades, la bebida es un producto más de los tantos que se obtienen del maíz, sin 
embargo, existe una relación entre la chicha fermentada y las ceremonias rituales, 
siempre que su consumo era restringido a este tipo de eventos. 
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Foto 3: Alambiques filipino "Perlado": proceso artesanal de medición alcohólica 
Fuente: http://www.mezcalpedia.com 
El maíz ha influido significativamente en el desarrollo de la agricultura de las 
sociedades de esta región, debido a que a partir de su domesticación empezaron a 
desarrollarse otros cultivos como la yuca, el frijol, entre otros. La chicha como un 
derivado del maíz aporta un gran valor nutricional y el consumo de la chicha fermentada 
empezó a darse específicamente en ceremonias rituales (Blake 2012: 36). 
Empezando desde México, el maíz se expandió por toda la región, en Suramérica su 
cultivo entró por el altiplano andino y en Colombia la primera domesticación se da entre 
las culturas del altiplano cundiboyacense, especialmente entre los muiscas. En toda esta 
región se han elaborado desde la época prehispánica bebidas fermentadas a partir del 
maíz, aunque la chicha es la más importante, existen otras como el tepache, el tesgaiino, 
el pozol (México), muday (Chile) o la chingue de mai de Centroamérica (Blake 2012: 
37). 
En Colombia, existen pasajes de la historia de la independencia y la época republicana 
en donde la chicha fue la protagonista, en un artículo de prensa se reseña una anécdota 
ocurrida a principios de siglo XIX: 
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"En Sogamoso, cuando el libertador Bolívar pasó por esta villa en 1820, 
encontrándose con que en menos de cuatro días habían muerto 50 hombres 
de la división Valdez y más de un centenar tuvieron que ser llevados al 
hospital a causa de un envenenamiento con chicha. A partir de este hecho 
Bolívar firmó un decreto que prohibía para siempre la fabricación y 
expendio de la chicha en Sogamoso."4 
La prohibición no duró mucho tiempo, pues en la era republicana surgieron las 
chicherías y con ellas un fuerte debate sobre el consumo de chicha condenándola a la 
estigmatización por parte de la elite criolla. 
Los Muiscas elaboraban chicha con otros cultivos como la pifia, la yuca o la batata, pero 
la de maíz fue la más utilizada, entre otras cosas por su corto periodo de cosecha. Su uso 
ceremonial se revela en un relato de un cronista, dentro del trabajo de Patifio (1990: 24): 
"este brebaje era una noble bebida ceremonial con cuyas abundantes 
libaciones los Muiscas, si se embriagaban, pero solo en ocasiones tan 
especiales como bodas, sepelios, carreras y celebraciones de victorias, y 
jamás de manera rutinaria y habitual como luego lo harían sus 
descendientes" 
Los Muiscas la preparaban en múcuras de barro y constituía un producto esencial para 
su vida, pues sus niveles de fermentación eran bajos, con lo cual funcionaba como una 
bebida alimenticia. En casos especiales, como se mencionó anteriormente, la elaboraban 
más fuerte para emborracharse. Los españoles definían a la chicha como "el vino que 
hacen los indios de su maíz, que embriaga si beben mucho" (Patifio 1990: 27). 
De esta manera describían su elaboración: 
"[...] hacenle de esta manera: muelen el maíz entre dos piedras, a mano con 
alguna agua, de manera que queda hecho masa, y así mascada, la vuelven a 
la masa, porque aquello dicen, es la levadura con que se aseda la masa; la 
cual cuecen después con agua, y echándola en sus múcuras o cantaros, 
aquella agua cocida con la masa se aseda en dos días y se le hace un picante, 
que se pierden por ella los indios y de esta usan en sus borracheras" 
4 "La chicha, guayabo para los cerveceros". Eltiempo.com, disponible en: 
http://www.eltiempo.corn/archivo/documento/MAM-856954, recuperado: 05 de agosto de 2012. 
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También se evidencia con algunas de las descripciones que se hicieron de estas fiestas 
su carácter sacralizado. En las fiestas llamadas "entai" siempre estaba presente el o la 
mayhan (mohán) o sacerdote, quien encendía el sahumerio que debía arder durante todo 
el tiempo que duraba la celebración. El mayhan hacía "parlamentos", además de "otras 
muchas idolatrías y ceremonias". Entre los muiscas, beber nfapqua" (chicha) daba a la 
celebración un carácter sagrado, pues se ofrendaba al dios Nemcatacoa, quien bebía 
junto con ellos (Alape 2006). Fue precisamente la asociación entre estas fiestas y el uso 
de bebidas fermentadas, unido al rechazo de los españoles por las creencias nativas, lo 
que hizo que generalmente se refirieran a ellas con el calificativo de "borracheras" y las 
prohibieran. 
1.3. LAS BEBIDAS ALCOHÓLICAS Y LA DINÁMICA HISTÓRICA ENTRE 
LOS WAYUU5 
Al igual que muchas sociedades tribales del planeta, los wayuu también han elaborado y 
consumido bebidas alcohólicas desde antes de la llegada de los españoles, como la 
chicha fermentada de maíz y de otras frutas silvestres, hasta licores destilados como el 
chirrinchi y los licores extranjeros a los cuales han tenido acceso a través del 
contrabando. La dinámica histórica empieza con la domesticación del maíz en esta 
sociedad en donde los hallazgos arqueológicos indican sobre la presencia del grano 
desde los primeros periodos de ocupación prehispánica, específicamente en la cuenca 
hidrográfica del río Ranchería (Socarras et al. 2001: 114). Incluso, al no encontrar 
elementos de molienda asociados al procesamiento del maíz, se presume que una de las 
formas de procesarlo era escogiendo niñas que aún no llegaban a la pubertad y con 
5 
 En una publicación de etnohistoria de la región norte de Colombia, Wielder Guerra (2007) trae al 
debate los referentes históricos sobre el origen de la palabra "wayuu" (del wayunaiki waya- nosotros), 
que es una autodefinición surgida a mediados de los setenta del siglo XX, como una forma de 
reafirmación étnica y para diferenciarse de "los guajiros" que es como se designa a la población no 
indígena originaria de este departamento. De aquí en adelante utilizaremos los términos "wayuu" y 
"guajiros" para referirnos a este grupo étnico o a sus miembros, teniendo en cuenta que antes de 1970 
los wayuu eran conocidos como guajiros y que según Guerra, es un término acuñado por los españoles a 
principio del siglo XVII, que aglutinaba "a los grupos indígenas de la península, con excepción de los 
Cocinas". De hecho, hoy en día algunas personas de forma espontánea suelen referirse a los wayuu 
como los guajiros. 
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buena dentadura para que mascaran el grano pre cocido y luego escupirlo dentro de las 
tinajas en donde se fermentaba la chicha: 
"Lo que pasa es que en ese tiempo no existían los molinos de maíz que hay 
ahora, entonces el maíz se pangaba con piedra y se ponía a cocinar, luego las 
mujeres sacaban el warru [granos de maíz pre-cocido que se sientan en el 
fondo de la olla] y buscaban unas majayut prestadas para que lo mascaran y 
lo escupieran nuevamente en la olla y se tapaba y se dejaba como tres días 
para que cogiera el sabor acidito; claro que eso no lo hacían todas las mujeres, 
lo hacían las majayut y eran escogidas porque eran jóvenes y tenían una buena 
dentadura, además el maíz se ponía a cocinar primero porque imagínate que 
tal que las pusieran a mascar el maíz así duro, hubieran quedado sin dientes... 
[Risas]..." (Entrevista con Eulalia Aguilar, Riohacha. Febrero-2011) 
Más allá de las dudas que esta técnica nos pueda generar en términos de asepsia, lo 
cierto es que en el sentido práctico, la acción de masticar el maíz ayudaba en el proceso 
de la fermentación, por cuanto la saliva es un excelente agente fermentador. La ishirüna 
se consumía principalmente en trabajos agrícolas, en las carreras de caballo y en otras 
actividades que no revestían mayor ritualidad 
Los wayuu consumieron chicha fermentada hasta principios del siglo XX cuando 
empezaron a reemplazarla por el chirrinchi. La introducción de este licor tendría unas 
connotaciones inusitadas debido a su rápida adopción y el significado de su consumo, 
especialmente en el contexto ritual de esta sociedad. 
1.3.1. Periodo colonial: el licor como bien de intercambio 
La dinámica histórica de las bebidas alcohólicas de los wayuu tiene un capítulo muy 
interesante durante el periodo colonial debido a la estrecha relación que esta comunidad 
indígena sostuvo con contrabandistas holandeses, ingleses y franceses de las islas del 
Caribe como Aruba y Curazao. El licor, junto con otros elementos como las armas y los 
caballos, era un bien que se canjeaba por perlas, palo de Brasil, cueros y ganado, los 
contrabandistas también lo obsequiaban a los caciques wayuu como muestra de aprecio 







perlas Tue uno de los factores que estimuló el contrabando entre indígenas y europeos eilg ! •. Z: 
las costas guajiras en el siglo XVI (Polo 2005: 33). 
Esta actividad se organizaba alrededor de las 'haciendas de perlas', empresas de 
explotación que fueron propiedad de un solo dueño o sociedad comercial que 
usualmente estaba a cargo de un mayordomo o administrador y que requería la 
"contratación" de indios buzos, quienes fueron esclavizados para tal labor. Sin embargo, 
dada la alta mortandad de éstos y las posteriores normas emitidas por la Corona en 1570 
que lo prohibían, los españoles empezaron a traer esclavos negros para reemplazarlos, 
inicialmente desde la isla de Cubagua y luego desde otros lugares del Caribe como las 
Bahamas, Cuba, Santo Domingo, las Islas de los Gigantes, Brasil y Trinidad (Guerra 
1999, citado en Orsini 2003: 6). 
La pesca estacionaria de perlas ya existía entre los wayuu desde antes de la llegada de 
los españoles, y a partir del siglo XVII fueron los wayuu quienes tuvieron el control de 
su explotación y comercio con españoles y extranjeros, además de los territorios en los 
que dichas perlas se encontraban. La explotación por parte de españoles entró en 
decadencia por el agotamiento de los bancos de perlas cercanos al Río de El hacha, así 
como por las acciones armadas indígenas que lograron recuperarla (Orsini 2003: 8). 
Controlado por los wayuu, el comercio de las perlas tuvo varios ejes de 
comercialización. Hacia el interior las llevaban al Río de la Hacha, que entonces 
constituía la vía legal en este comercio, pues las perlas no podían comerciarse sin 
autorización oficial, donde las vendían a los "vecinos" del lugar y de allí hacia el 
interior del Virreinato por la vía de Jerusalén, o a los extranjeros que llegaban allí. Para 
el comercio exterior con extranjeros las llevaban a Bahía Honda y a otros puertos de la 
Alta Guajira, recibiendo por ellas las armas de fuego, aguardiente, vinos y aún esclavos 
negros, "de todo lo cual se van proveyendo para hacerse más insolentes y menos 
conquistables" (Barrera 2000, citado en Orsini 2003: 8). 
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Antes del chirrinchi, los wayuu ya habían tenido contacto con licores no tradicionales 
que intercambiaban con contrabandistas. Durante la colonia, las relaciones comerciales 
que sostuvieron con contrabandistas y saqueadores europeos fueron determinantes en la 
supervivencia de esta sociedad y en la resistencia que opusieron ante los distintos 
métodos de reducción y adoctrinamiento que la corona española quiso imponerles junto 
a las misiones capuchinas. La segunda mitad del siglo XVIII fue una época de intensos 
movimientos comerciales en el Caribe entre las islas en manos de los holandeses e 
ingleses y las costas dominadas por las tribus indígenas que por su actitud belicosa no se 
acogieron a los planes de la corona. Para el caso de las costas guajiras, en distintos 
puertos de propiedad de algunos wayuu poderosos arribaban las balandras con toneladas 
de mercancías desde las Islas de Aruba y Curasao, esta situación es confirmada por José 
Polo Acuña, quien se apoya en los relatos de Antonio de Arévalo y, al respecto, escribe: 
"En efecto, Antonio de Arévalo, en la segunda mitad del siglo XVIII, 
denunciaba que en toda la costa de Sotavento y Barlovento de Riohacha, 
fondeaban las balandras extranjeras y españolas en los puertos menores de la 
Enea, Puerto de La Cruz Vieja, El Pajar, Almidones, Manaure y Tucuraca; 
Umaña, Carrizal, Rincón del Carpintero, Cabo de la Vela e Iriguani; los puertos 
mayores de Bahía Honda y Puerto Taroa, Punta Gallinas, chimare y Cabo de 
Chichivacoa; Sabana del Valle, Tucacas y Cojoro. Es decir, que los 
contrabandistas ingleses y holandeses traficaron con libertad todo tipo de 
mercaderías en los distintos puertos naturales de la península guajira de la 
misma manera en que lo habían hecho en otras zonas de frontera como la 
Guayana, la Moskitia y el Darién, entre otras, en donde lograron ganar la 
confianza y contar con la ayuda de los indios, a quienes estimulaban la 
animadversión contra las autoridades españolas" (Polo 2005: 33-34) 
Esta animadversión de la que habla Polo no es más que la férrea defensa que los indios 
guajiros hicieron de sus territorios ante la obstinación española de dominarlos a como 
diera lugar. En consecuencia, estas alianzas comerciales terminaron por establecer redes 
de cooperación y apoyo entre los contrabandistas y los wayuu. Rápidamente, los 
indígenas acogieron elementos y prácticas que congeniaban con su personalidad 
guerrera. De los comerciantes y corsarios aprendieron el manejo de las armas y el 
adiestramiento en estrategias militares que pusieron en práctica a través de los reiterados 
enfrentamientos con el ejército al servicio de la corona. La actitud guerrera y beligerante 
de los wayuu y sus relaciones con los contrabandistas extranjeros quedó registrada en 
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diferentes actas y documentos oficiales que se presentaban a la corona como informes 
acerca de los fallidos intentos de reducción de estos indios, y que han sido retomados 
por historiadores como José Polo Acuña. En otro aparte de lo escrito por este autor 
encontramos otra cita de Arévalo en donde describe la estrecha relación entre indígenas 
y contrabandistas, y de qué manera operaba el contrabando en La Guajira a mediados 
del siglo XVIII: 
"... cuyos puertos son poseedores los rebeldes indios guajiros, quienes con la 
mayor despotiquez, y desvergüenza, protegen con todas sus fuerzas, 
despreciando cualquier riesgo, el comercio Holandés, por cuya nación se les 
contribuye con ello, bebidas, y otras cosas; y para asegurar su trato en aquellos 
puertos, y caletas, paso y llevaron en el ario de cincuenta y dos (1752), con toda 
comodidad, y atención particular, del indio Caporinche a las islas de Curazao, e 
hicieron los holandeses con este indio formal convenio, de que siempre sería su 
protector, a cuyo fin lo recibieron en aquella isla con muchas fiestas, 
vistiéndolo, y a los que llevo consigo de su parcialidad, costosamente con 
Casacas, pelucas y demás, haciéndole a la entrada y salida, una salva de quince 
cañonazos; y lo despacharon con una embarcación armada, después de haberle 
regalado porción de armas, como fusiles, sables, pólvora y plomo, remitiendo 
con dicho Caporinche a el indio Maj usare algunos presentes y cartas muy 
afectuosas, para lograr los holandeses tener a su devoción a uno y a otro, y 
asegurar por este medio y protección su trato y comercio ilícito en aquellos 
parages" (Polo 2005: 31). 
Como lo constata el relato de Arévalo, las costas guajiras fueron posiciones estratégicas 
para las potencias europeas que dominaban el escenario del caribe, por tal razón su 
alianza con los wayuu que eran amos y señores de sus territorios se dio en términos de 
intercambio y los puertos de la península se convirtieron en una plataforma para el 
comercio ilegal de toda clase de mercaderías provenientes del viejo continente vía 
Aruba y Curazao. El licor hacía parte de los bienes de intercambio, de hecho, de 
acuerdo con el investigador guajiro Freddy González Zubiría, históricamente el licor ha 
sido el producto de mayor comercialización entre Aruba y La Guajira, a tal punto que la 
primera fábrica de licores que hubo en La Guajira la levantaron en Dibulla por Manuel 
del Castillo y Rafael Barliza, hijos de migrantes holandeses que llegaron de Aruba con 
sus familias durante la primera ola migratoria, compuesta por capitalistas e 
inversionistas judíos y católicos de la isla, entre 1829-1870 (Gonzales 2012). 
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El contacto con occidente ayudó a moldear diferentes aspectos de la organización social 
wayuu que Alessandro Mancuso define como "excéntrica" entre los pueblos indígenas 
de las tierras bajas suramericanas. Según este investigador, los principales factores de 
esta excentricidad pueden ser identificados en a) la precocidad histórica de la adopción 
del pastoreo y de la domesticación de animales; b) la práctica del "precio de la novia", 
en lugar del usual "matrimonio por servicios"; c) la posibilidad de pagar indemnización 
por un homicidio como alternativa a la venganza, que en cambio representa la única 
opción disponible entre muchos grupos de esta área cultural; d) un sistema de estatus y 
prestigio basado en la acumulación y la exhibición de riqueza material, primero que 
todo, el ganado, en lugar del modelo más común de igualdad o de jerarquía 
fundamentado en el sistema de clases, de edad y/o en la genealogía (Mancuso 2006). 
Este último aspecto en el que Mancuso se refiere al prestigio de los wayuu es 
fundamental en la dinámica social de esta etnia; el reconocimiento de un wayuu está 
dado por la cantidad de animales que posea, por la capacidad de interlocución con los 
a4/unas, en el manejo de la palabra como mediador de conflictos interclaniles que es el 
arte de los palabreros o pütchi pü, y en otra serie de acontecimientos en los que los 
wayuu han forjado a través de su historia un estatus de personas estratégicamente 
sociables y recursivos en el establecimiento de relaciones. Por ejemplo, el estatus de una 
persona también se despliega en la celebración de sus rituales; en un velorio las 
personas prestigiosas reciben un trato privilegiado; se le brinda el mejor chinchorro y se 
les ubica en una enramada cercana a donde se encuentra la familia del difunto, en la 
distribución de alimentos y bebidas se reserva lo mejor para estas personas. De igual 
manera, el reconocimiento de los dueños del velorio también se mide por la cantidad y 
la calidad de alimentos y bebidas que se distribuyan durante los días que dure el evento, 
por ejemplo, si en un velorio no se atiende bien a los invitados, estos pueden quedar 
insatisfechos al punto de ofenderse porque no fueron bien atendidos. 
Pese al embate español de querer eliminar las prácticas culturales que fortalecía a los 
wayuu económica y militarmente, muchas de ellas resistieron y se fortalecieron durante 
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poligamia y el mestizaje que fueron claves en la consolidación del contrabando como 
eje de supervivencia y en la habilidad para el comercio que los wayuu desarrollaron 
hasta después de la colonia y que, a su vez, fue el elemento clave para el contacto con el 
chirrinchi a principios del siglo XX. 
1.3.2. La transición de las bebidas fermentadas al licor destilado 
"En los wayuu nunca existió el trago o el 
chirrinchi, eso lo trajeron los alijunas, es 
decir, los algunas trajeron el alambique como 
parte de su costumbre. Los wayuu por su 
parte, al ver esto, quisieron imitarlo haciendo 
guarapo de azúcar con agua" (entrevista a 
Fredy Uriana, Media Luna, octubre de 2009). 
Antes de que los wayuu tuvieran contacto con el chirrinchi, se embriagaban con chicha 
fermentada que producían de diferentes frutos silvestres, principalmente del maíz. Pese 
a que las condiciones climáticas de La Guajira no eran las más aptas para el cultivo de 
este grano, esta sociedad se las arreglaba para poder cultivar de acuerdo a los ciclos de 
lluvia, incluso, existe un origen mítico del maíz, que Socarras y Pescador (2001: 143-
145) registran de la voz de un anciano wayuu. A continuación, retomamos un fragmento 
de este relato: 
Un hombre que recogía miel para alimentar a sus hijos, salió muy de 
madrugada. Llevaba un totumo y agua para lavarse. Un hacha y un machete. 
Una de esas madrugadas se encontró con juya en el camino. 
¿A dónde vas? -preguntó. 
Voy a caminar por ahí -respondió el wayuu. 
¿Qué es eso que llevas? -pregunto juya, mirando el machete que llevaba el 
hombre. 
"Es sólo algo para llevar en el brazo" 
Ah, ah, ah, decía juya. 
Ahora quiero que te devuelvas a tu casa -le dijo. Antes de irte clava en este 
sitio tu machete. Más tarde, mañana -prosiguió- vienes a mirar.., luego de 
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hacer lo que juya le había pedido, cuando clavó el machete la tierra tembló, 
el hombre volvió muy temprano a su casa. 
... al día siguiente, muy temprano en la madrugada, fue a mirar al sitio 
donde había clavado su machete. Su sorpresa no pudo ser mayor, cuando, al 
aproximarse, vio un extenso campo lleno de maíz maduro y ahuyamas 
grandes y apetitosas... observó cómo las ahuyamas se enredaban al pie de 
las matas de maíz, desde entonces las ahuyamas se siembran con el maíz 
Esta narración encierra dos acontecimientos significativos dentro de los wayuu, a saber, 
la importancia del maíz en la adopción de la agricultura y el sistema de siembra 
practicado, en donde al pie del maíz se siembra ahuyama, patilla y shimuna que es una 
especie de pepinillo que también se usaba para hacer la ishirüna. 
La chicha era consumida generalmente durante labores agrícolas como la yanama que, 
traducido al español, quiere decir "trabajo colectivo". También se convocaba a una 
yanama cuando se iba a construir un corral, una vivienda o cualquier tipo de trabajo que 
requiriera de la solidaridad de la comunidad, en estos eventos se consumía chicha al 
igual que en actividades recreativas como las carreras de caballo y en antiguos rituales 
agrícolas como el baile de la cabrita o kaula' yawa. Curiosamente, en las ceremonias 
fúnebres como los velorios y los restos no se registran el consumo de chicha fermentada 
para embriagarse, esto lo confirman los mismos wayuu con plena seguridad: 
"Antes no existía el chirrinchi, el hombre wayuu se emborrachaba con la 
ishirü'na, esta bebida la dejaban fermentar por mucho tiempo, sólo se 
tomaba cuando se trabajaba en la limpieza de una granja, en el momento de 
la siembra y la construcción de la vivienda. Antes el dueño del velorio sólo 
tenía que preocuparse en buscar una vaca o chivos para la comida, a eso se 
le llama "wasia wiin" (para tomar agua) y como costumbre se visitaba 
todos los días el cementerio hasta cumplir el mes, pero sin chirrinchi; ahora 
eso se perdió, ya se hace doble gasto y en todo velorio no puede faltar el 
chirrinchi" (entrevista con Petronila Uraliyu, Media Luna, octubre de 2009) 
La transición de las bebidas fermentadas al licor destilado fue un proceso gradual que 
estuvo relacionado con los movimientos migratorios de los wayuu hacia el sur de La 
Guajira. La hipótesis más aceptada en cuanto al motivo de estos movimientos tiene que 
ver con la búsqueda de mejores tierras para el cultivo, incluso, las investigaciones 
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arqueológicas indican que en épocas prehispánicas los territorios del sur estaban 
ocupados por otras tribus como Guanebucanes y Caonaos que los wayuu desplazaron 
hacia la serranía del Perijá (Dolmatoff 1977b, Ardila 1996, Langebaek 1998). Estos 
movimientos mantuvieron una constancia después de la conquista y la colonia como 
estrategia de supervivencia de los animales de pastoreo que los wayuu adoptaron de los 
europeos y que eran trasladados por sus dueños en excursiones desde la Alta Guajira en 
busca de pastos y agua para el brebaje. A su vez, estos movimientos generaron un 
patrón de asentamiento en los territorios de la media y la baja Guajira a tal punto que se 
puede establecer qué familias poblaron respectivamente estas zonas y de qué territorio 
en la Alta Guajira provienen. 
La adopción del chirrinchi no fue un cambio abrupto debido a que en ocasiones se 
alternaba el consumo de la bebida fermentada con el licor destilado, dependiendo del 
contexto en que se estuviera bebiendo: 
"En cuanto al alcohol, la gente de antes se embriagaban primero con la 
chicha, después que este producto los emborrachaban, terminaban tomando 
el chirrinchi, esto cuando se trataba de alguna actividad colectiva diferente 
al velorio como la carrera de caballo y la "yanama"; cuando era velorio, 
hay sí, la bebida tenia ser el chirrinchi" (entrevista con el señor Poo 
Pushaina, autoridad tradicional de Media Luna, octubre del 2009). 
1.3.3. El contrabando del chirrinchi en La Guajira y la implementación de los 
alambiques en el territorio wayuu 
Con la llegada de los alambiques se genera un gran movimiento comercial en torno al 
chirrinchi, en donde las personas pudientes fueron los que monopolizaron la industria y 
el mercado de esta bebida en el territorio wayuu, debido a su capacidad para costear los 
gastos de producción, además que eran estas personas ricas las que mantenían 
relaciones comerciales con los algunas que fueron pioneros en el mercado: 
"Los que vendían el chirrinchi eran los a4/unas del Sur de la Guajira. Según 
cuentan los mayores de mi familia, el primer wayuu que empezó con la 
destilación del chirrinchi fue un nieto del señor Julio Palacio Epieyu en 
Mushichi, esta persona era familiar de los Rosado que están en el territorio 
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del viejo Bolívar. Más tarde, el abuelo mío que vivía por el colegio de 
"Ceura" también construyó su alambique para destilar chirrinchi y también 
hacía miel con la panela; las personas que no tenían animales y plata para 
comprar le llevaban la leña para preparar el alcohol y a cambio de la leña 
les daba chirrinchr (entrevista con José Ángel Paz Epieyu, Media Luna 
octubre del 2009) 
En un principio, el chirrinchi tenía un costo elevado, lo cual lo hacía poco accesible 
para cualquier persona, en este sentido, el chirrinchi le imprimía un aire de prestigio a 
los que tuvieran las capacidades económicas para costearse un gusto como este: 
"Antiguamente, los productos como la panela, el arroz y otras cosas eran 
traídos en burro desde muy lejos y junto a esas cosas también llegaba el 
chirrinchi en pipas. Es que antes nadie sabía preparar chirrinchi así tuviera 
la panela. Ahora, los que podían beber eran personas mayores, con 
experiencia y que tuviera los medios para comprarlo porque era muy caro, 
una pasana de chirrinchi tenía el valor de una vaca además los viejos eran 
muy bravos frente a esas cosas, no era permitido que un niño de diez años 
bebiera, ahora no, a partir de los diez años los niños toman y no hacen caso 
a sus padres" (entrevista con Ottimia Pushaina, mujer anciana de Media 
Luna, octubre del 2009) 
Los alambiques son un invento árabe que data del siglo X de nuestra era y que fue 
introducido a América por los europeos durante la conquista (Berruecos 2007: 8). Los 
alambiques llegaron al territorio de la Nueva Granada junto con los trapiches cañeros 
que se empleaban en las estancias de Jamundí para la producción de azúcar hacia 1589 
(Bermúdez 2005). De la caña se extraían varios productos como las mieles, el guarapo y 
los aguardientes que tenían una alta demanda en las explotaciones mineras del Chocó. 
Sobre el proceso de destilado que se desarrollaba en las haciendas del Valle del Cauca, 
Bermúdez rescata el siguiente relato, hecho por un viajero extranjero a finales de siglo 
XIX, 
Los habitantes pobres del Cauca, tanto en las cabañas como al aire libre 
destilan el aguardiente de caria. Los alambiques primitivos construidos sobre 
tres piedras forman la tulpa; una olla ordinaria que en su parte ventruda, 
cerca al cuello tiene un orificio con un tubo de bambú encajado cuyo agujero 
exterior cae sobre un plato de cacharrería. Sobre la olla, medio llena de jugo 
de caña fermentado y puesta a la lumbre, se coloca una marmita de cobre 
llena de agua fría que hace las veces de condensador. El alcohol gotea sobre 
el plato y de allí pasa a ser recibido por otro tubo cubierto con un poco de 
algodón en rama para impedir que el vapor escape (Bermúdez 2005: 4) 
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No se sabe exactamente en qué fecha llegaron los alambiques a La Guajira, sin 
embargo, la producción y comercialización del chirrinchi que se destilaba en toda la 
región sur del departamento generaría hacia la segunda década del siglo XX unas 
dinámicas asociadas con la ilegalidad y el contrabando. El eje del comercio en La 
Guajira lo constituía un asentamiento indígena conocido como Amaiceo, en donde hoy 
queda Carraipía, y Maicaito, una ranchería wayuu en donde se dio la fundacion de 
Maicao (Orsini 2003: 41). Debido a su posición estratégica en el cruce fronterizo entre 
Colombia y Venezuela, este sector se consolidó como el epicentro del comercio legal e 
ilegal de diferentes productos que cruzaban la frontera hacia Venezuela, gracias también 
al mestizaje de riohacheros destacados entre las familias Iguarán, Ramírez, Weber, 
González, Paz, Barros o Flórez, quienes al emparentarse con muchos clanes wayuu 
fueron consolidando su proceso de extensión hacia este lugar. Estas familias se 
establecieron allí al ser éste un lugar de paso para los productos agrícolas, los animales 
domésticos y los textiles colombianos que procedentes del interior del país, de las 
rancherías aledañas, y de Aruba por los puertos de la Alta Guajira, iban hacia Maracaibo 
y otras poblaciones venezolanas, atravesando los Montes de Oca (Burgos 2000, citado 
en Orsini 2003: 41) 
Los productos que constituían la mayor demanda del momento eran el chirrinchi y el 
tabaco. El caserío de Tucacas, llamado 'Pueblo Bello' por sus habitantes venezolanos 
(en gran parte margariteños), era un importante centro de producción del licor, donde 
para el año de 1925 ya existían más de 30 alambiques, cuya producción era destinada a 
abastecer el mercado venezolano. Cuando las autoridades venezolanas advirtieron este 
comercio, procedieron a desocupar el pueblo retirando a los comerciantes del lugar 
(Burgos, citado en Orsini. 2003: 41). Esta circunstancia determina que los comerciantes 
afectados por estas medidas deban trasladarse a otros lugares para continuar con sus 
operaciones. Tal es el caso del comerciante riohachero Manuel Salvador Palacio López, 
quien junto con su mujer indígena (de la casta Apshana) Pilar Fince, y sus hijos, al verse 
afectados por las restricciones se trasladan desde Cojoro (Alta Guajira) hasta el lugar 
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conocido como Kataigua, en las sabanas del piedemonte de la cordillera oriental, que 
eran del dominio de la familia de la mujer (Orsini 2003: 41). 
\ 5. DIRECTORA 
Esta nueva actividad en la zona cambió la ruta de los comerciantes de chirrinchi que  
anteriormente pasaban por Carraipía. De allí que al incrementarse el tráfico de 
productos y personas, el gobierno de la entonces Comisaría Especial de La Guajira, en 
cabeza del comisario Erasmo Del Valle, autorizó a Antonio Gnecco Coronado para que 
designara una comisión que trasladó el puesto de control de Carraipía al sitio conocido 
como Maikou, por el maíz que abundaba en el sector, y que al ser posteriormente 
castellanizado se denominó Maicao (Orsini 2003: 42). 
El comercio del chirrinchi para principios de siglo XX se suma a las prácticas 
económicas y culturales que históricamente en La Guajira se han desarrollado bajo el 
marco de lo ilícito. El contrabando que desde el siglo XVI se ha ejercido en este 
territorio ha moldeado lo que José Polo Acuña llama una cultura fronteriza, 
caracterizada por la resistencia y la irreductibilidad de sus habitantes, en donde, además, 
la poligamia y el mestizaje se mantienen como estrategia de supervivencia en una tierra 
en la que confluyen el componente étnico, la situación de frontera entre dos países y la 
indiferencia histórica del estado. Esta situación ha generado una serie de bonanzas 
económicas como la bonanza de la marihuana, el tráfico de droga en la Alta Guajira y el 
contrabando de mercancías que entran por los puertos naturales que se encuentran en 
territorios de familias wayuu que se han empoderado a partir de esta actividad. El 
contrabando ha generado un sistema de estatus y prestigio basado en la acumulación y 
exhibición de riqueza material como el ganado, los vehículos y las armas. En este 
escenario, la poligamia sirve de hilo conductor, pues el tener varias mujeres, las cuales 
pertenecen a diferentes matrilinajes con su propia adscripción territorial específica, 
garantiza el acceso a diversos territorios con las consecuentes ventajas que tiene 
disponer de una red de consanguíneos y afines que no solamente permiten la movilidad 
por sus territorios, sino que también se constituyen en un respaldo para tener "los 
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caminos abiertos"6 y poder transitar con seguridad, además, en eventuales brotes de 
conflicto estos también cuentan con la protección del clan o familia. 
Así como en el periodo colonial, los licores extranjeros eran considerados un bien de 
alto valor y distinción y que solo poseían los grandes caciques. Durante la época en que 
se implementaron los alambiques y se contrabandeaba el chirrinchi, el acceso a este 
licor se convirtió casi en una obsesión para los wayuu que al no tener dinero para 
comprarlo lo intercambiaban por mano de obra o cualquier bien material que tuvieran, 
ya de por sí el intercambio por animales significaba comprometer su capital económico, 
destinado para acontecimientos de mayor relevancia como el pago de una dote, los 
pagos por ofensa o para la distribución en sus velorios. No obstante, el sacrificio valía la 
pena porque la posibilidad de brindar chirrinchi en un velorio u obsequiarlo al padre de 
una novia como forma de mostrar su respeto y sus intenciones con la muchacha también 
le merecía reconocimiento y prestigio, por lo que llevaron a "ritualizar" el consumo de 
este licor, por eso los arreglos al momento de pedir a una mujer se sellan brindando con 
chirrinchi, al igual que cuando se soluciona un conflicto entre dos parcialidades por una 
falta cometida, el derramamiento de sangre o por la muerte de un wayuu. 
Foto 4: Alambique para destilar chirrinchi, foto tomada en la comunidad Flor del Paraíso, 
Media Guajira, mayo de 2012 
Fuente: Arnold Riasco-Haidee Lubo 
6 Este término es comúnmente usado por los wayuu para referirse a que las personas pueden moverse de 
manera tranquila por cualquier parte sin la amenaza de enemigos o problemas entre familias. 
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Una primera aproximación a las motivaciones estructurales de la relación entre el 
chirrinchi y los rituales wayuu nos ha llevado en primera medida a indagar sobre los 
acontecimientos históricos que jugaron un papel importante en la adopción del 
chirrinchi como una bebida tradicional para esta etnia y el valor que adquirió su 
tenencia y consumo, al punto de convertirse en un elemento de obligatoria presencia en 
los rituales fúnebres, así como en otros eventos de tipo ritual. Durante el siglo XX, el 
negocio del chirrinchi en La Guajira entra a la esfera comercial de los wayuu gracias a 
las relaciones que estos sostuvieron con comerciantes del Sur del departamento, la 
importancia de este comercio fue tal que los wayuu establecieron un micro comercio 
dentro del territorio ancestral llegando al punto de establecer sus propias destilerías para 
producirlo y abastecer la demanda interna, de este modo el intercambio de licor por 
animales y otros bienes se amolda a las practicas económicas tradicionales, en donde el 
intercambio no solamente significaba una mera transacción económica, sino que, al 
mismo tiempo, se estaban intercambiando relaciones sociales. 
El chirrinchi tiene una historia de ilegalidad que lo emparenta con las prácticas 
comerciales de los wayuu durante el auge del contrabando, desarrolladas bajo este 
mismo marco. Las historias populares sobre la forma en que se producía y 
comercializaba este licor en La Guajira se encuentran de norte a sur en el departamento. 
Un relato social de reconocimiento se encuentra en El Molino, sur de La Guajira. Se 
especula del alambique que tuvo un sacerdote de apellido Serrano, alrededor de la 
década del cincuenta del siglo XX, quien se enfrentó a las autoridades en defensa de la 
destilación de chirrinchi. Parte de esta historia quedó plasmada en un vallenato escrito 
por el compositor Francisco Moscote del cual sustraemos un par de estrofas:7 
//Lo dice el padre Serrano 
Ministro que dice misa 
Bastante palo en el monte 
7 La canción completa se puede escuchar en el enlace: 
http://mialmaenunacordeon.lacoctelera.net/post/2009/05/30/el-padre-serrano 
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Para reponer las pipas 
Lo dice el padre Serrano 
El gobierno me tiene pique 
Mejor que me manden preso 






LOS WAYUU Y SUS BEBIDAS ALCOHÓLICAS 
"Antes no existía el chirrinchi, el hombre wayuu se 
emborrachaba con la ishirüna, esta bebida la 
dejaban fermentar por mucho tiempo, solo se 
tomaba cuando se trabajaba en la limpieza de una 
granja, en el momento de la siembra y la 
construcción de la vivienda". (Poo Pushaina, 
autoridad tradicional en Media Luna, octubre de 
2009). 
Las bebidas alcohólicas que los wayuu reconocen como propias o tradicionales dentro 
del ámbito de lo cultural son la chicha fermentada (ishiruna) y el chirrinchi (yochy), sin 
embargo, el contacto con la sociedad occidental ha permitido que desde el periodo 
colonial esta etnia tuviera acceso a licores extranjeros que intercambiaban con 
contrabandistas europeos de las islas del Caribe, especialmente con Aruba y Curazao. 
De igual manera, la práctica inveterada del contrabando que se consolidó en la región 
sirvió para que a principios del siglo XX tuvieran acceso al chirrinchi y, posteriormente, 
a la cerveza que introducen desde Venezuela. 
Realmente son pocos —por no decir nulos- los estudios sobre bebidas alcohólicas 
tradicionales entre los wayuu y su papel dentro de las prácticas rituales de esta sociedad, 
lo que hace más dificil poder establecer una conexión entre bebida y ritual. Caso 
contrario ocurre con las bebidas tradicionales mexicanas, en donde existe toda una línea 
de investigación que aborda desde diferentes puntos de vista la práctica del consumo de 
bebidas alcohólicas en los pueblos tribales de este país. Proyectos como la ruta del 
mescal liderado por un grupo de investigadores de la Facultad de Antropología de la 
UNAM o los trabajos de etnoarqueología de Sena Puche (2011), en donde se reivindica 
el mescal como una bebida de origen prehispánico, han puesto las bases para que estas 
bebidas y todo el andamiaje cultural que las subyace reciban un reconocimiento como 
bebidas nacionales, tal es el caso del tequila que tiene denominación de origen como 
producto exclusivo de México y a través de leyes y acuerdos se regula su producción a 
algunos estados de donde es originario el agave con que se produce este licor, que en la 
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actualidad se produce industrialmente y es muy apetecido en diferentes partes del 
mundo. 
Un caso más local es el de la chicha de maíz fermentada que consumían los muiscas del 
altiplano cundiboyacense y posteriormente sus descendientes mestizos, la cual ha tenido 
una historia de odios y amores entre la sociedad santafereria, al convertirse en un 
fenómeno de masas durante el periodo republicano, en el que su consumo se popularizó 
a través de las chicherías que eran los establecimientos en donde se comercializaba esta 
bebida y que en algunos estudios son descritos como espacios de socialización de las 
clases bajas de la ciudad (Llano et al. 1994). Las chicherías y la chicha tuvieron que 
soportar la condena por parte de las autoridades y la elite capitalina que utilizó 
diferentes estrategias para extinguirlas, valiéndose de la propaganda negra y de estudios 
médicos desproporcionados que enjuiciaban el consumo de chicha como una 
enfermedad que "embrutecía y degeneraba la raza". Todas estas incidencias presentan a 
la chicha como un elemento de resistencia étnica que ha sobrevivido gracias a la 
adopción que de ella hicieron no sólo los muiscas, sino también los campesinos de esta 
región y las clases populares. Hoy en día, se consume en menor cantidad y en eventos 
conmemorativos como el Festival de La chicha, la vida y la dicha, que se celebra en el 
barrio La Perseverancia de Bogotá, un barrio fundado por obreros de la industria 
cervecera (Llano et al. 1994). El fenómeno de la chicha ha generado diversas 
investigaciones que abordan desde diferentes puntos de vista la historia de esta bebida 
(Aguilar Castellanos 2001, Bejarano 1950, Calvo Isaza 2002, Llano et al. 1994, Ojeda 
Pérez 2007). 
Estas investigaciones han servido de referente para proponer un estudio sobre las 
bebidas alcohólicas entre los wayuu, concentrando el análisis en eventos de tipo ritual 
en donde la bebida genera espacios de socialización y donde su presencia es de vital 
importancia, al constituirse en un elemento más del ritual, que se distribuye junto a los 
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alimentos como algo imprescindible, que de acuerdo con los wayuu, "es necesario que 
haya para que la gente converse y no se sienta aislada"8. 
La historia de las bebidas alcohólicas de los wayuu es muy particular porque a 
diferencia de otras sociedades tribales que se identifican con una bebida específica 
como el caso de los muiscas con la chicha de maíz o los aztecas con el mescal, por el 
contrario, en los wayuu, los fenómenos de cambio social generados a partir de factores 
como el contrabando y la condición fronteriza de su territorio han llevado a que, así 
como adoptaron elementos externos introducidos a su sociedad como el ganado, la 
economía del pastoreo, los caballos y las armas, el licor también haya sido un elemento 
adoptado que generó el cambio de la bebida fermentada tradicional a un licor destilado. 
Por otro lado, está también que la chicha no solamente se preparaba con maíz, sino con 
una variedad de frutos silvestres, que serán descritos en este capítulo. 
2.1. CONTEXTUALIZACIÓN HISTÓRICA Y FAMILIAR DEL ÁREA DE 
ESTUDIO 
Las comunidades que se han escogido para el estudio hacen parte del resguardo de la 
Alta y Media Guajira, con una extensión de 1'067.505 hectáreas y una población de 
94.3819 individuos equivalente a 17.223 familias (Carabalí 2005:98). El resguardo de la 
Alta y Media Guajira lo conforman los municipios de Uribia, Manaure, Riohacha y 
Maicao. Las comunidades indígenas escogidas para desarrollar el estudio son la 
comunidad de Media Luna y Amaichon III, pertenecientes a los municipios de Uribia y 
Manaure, respectivamente. Estas comunidades son el centro dinamizador de diferentes 
dinámicas socioculturales de los territorios en los que están ubicadas. En torno a ellas 
gravitan una serie de comunidades que poseen una relación directa con estas, ya sea por 
lazos familiares, económicos y de obtención de recursos. La historia de estas 
8 Fragmento de la entrevista realizada al mayor Wajalama Uriana en la comunidad de Media luna, octubre 
del 2010. 
9La Guajira es el departamento con la mayor población indígena en el país. En el censo 2005, el DANE 
registra 42.38% de población indígena, equivalente al 20.11% del total nacional 
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comunidades es esencial para entender de qué manera se dan diferentes aspectos 
sociales y familiares relacionados con las prácticas rituales y, por consiguiente, con los 
patrones de consumo de bebidas alcohólicas en estos eventos. 
Mapa 1: Mapa de La Guajira con las comunidades propuestas en el estudio 
Fuente: Google Earth 
2.1.1. Comunidad Media Luna: 
La historia de Media Luna está dividida entre el antes y después de la industria del 
carbón, de esta forma lo definen sus habitantes mayores al referirse a los cambios que 
ha sufrido la comunidad desde que se construyó la infraestructura férrea y portuaria y al 
iniciar las operaciones de cargue de carbón en Puerto Bolívar, puerto carbonífero por 
donde Cerrejón exporta el carbón extraído de las minas que se encuentran en el sur del 
departamento, el cual fue construido sobre el territorio clanil de las familias wayuu que 
ancestralmente lo han habitado. El carbón es transportado en tren hasta este punto, en un 
recorrido aproximado de 150 kilómetros, atravesando una importante porción del 
territorio ancestral de los wayuu. 
De acuerdo a la información aportada por los mayores del territorio, la economía de esta 
comunidad giraba en torno al pastoreo de chivos y ovejos que se vendían en Maicao y 
Los Filuos, Venezuela, este comercio se daba en puntos estratégicos hasta donde 
llegaban los compradores que generalmente eran venezolanos. Se consideraban 
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personas pudientes y a la actividad del pastoreo se le sumaba el cultivo y la pesca que 
para entonces solo se destinaba al consumo propio. Posteriormente, se da la 
comercialización de las langostas, aprovechando que esta especie abunda en estas 
playas. Paralelo a esto, fueron incorporando nuevos alimentos a su dieta como arroz, 
aceite, panela, harina, entre otros productos que eran intercambiados con comerciantes 
que llegaban por vía marítima atraídos por la bonanza de la langosta. Estas personas 
introdujeron nuevas herramientas para la pesca como fueron los cayucos que, además, 
servían como medio de transporte, ya que por medio de estos se dieron contactos con 
Manaure, Riohacha y Camarones. El desarrollo de la economía pesquera dio pie a la 
apertura de vías de acceso lo que permitió una mayor interacción, a la vez que se 
establecieron nuevos circuitos para la comercialización de estos productos. 
"Antes el pescado no era para la venta sino que los agarrábamos para 
comer, lo único que vendíamos eran las langostas y las tortugas que 
llevábamos a Riohacha por la orilla de la playa y en lancha porque no 
había caminos, además, teníamos muchos animales que vendíamos, incluso, 
con la venta de los animales comprábamos lanchas y motores para la pesca, 
en ese entonces casi todos teníamos lanchas porque teníamos muchos 
animales y éramos pudientes" (entrevista con Julio Pushaina, autoridad 
tradicional de Media Luna, octubre de 2009) 
Media Luna es una comunidad compuesta por un conjunto de rancherías en donde 
predominan tres clanes: Pushaina, Uriana y Epinayu. Cada clan es consciente de los 
límites de su territorio que, generalmente, está marcado por mojones fronterizos que los 
indígenas llaman guardarraya. Se tiene la idea de que el cementerio del clan es el que 
marca el límite del territorio y, a su vez, es el que define la precedencia del matrilinaje 
(Guerra 1990: 177). En la mayoría de los casos es así, sin embargo, hay territorios en 
donde su límite puede ser un jagüey, una casimbal°, un árbol o un camino. Para el caso 
de Media Luna, el límite territorial entre los clanes antes de la construcción de Puerto 
Bolívar estaba determinado por un complejo de casimbas que pertenecen a los tres 
clanes, hoy en día este límite está determinado por las mallas de seguridad que rodean a 
Puerto Bolívar. 
10 
 Las casimbas son hoyos que se abren en el suelo de donde brota agua (dulce o salobre) que los wayuu 
usan para el consumo en época de sequía, también son conocidos como ojo de agua. 
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Foto 5: Casimbas en Media Luna 
Fuente: Amold Riasco 
Con el proceso de negociación y desocupación de los predios para la construcción del 
puerto, el movimiento de los asentamientos se realizó de tal forma que cada clan cedió 
parte de su territorio sin que fueran a ocupar tierras de los clanes vecinos, es decir que 
las tierras en donde quedaron es la porción de su territorio que no fue ocupado, esto nos 
ayuda a entender por qué el clan Epinayu quedó ubicado en una franja de tierra 
demasiado estrecha y que se encuentra entre las mallas del puerto y las playas de Bahía 
Portete. Al respecto, una de sus habitantes nos comenta quién y cómo se tomó la 
decisión de que ellos se movieran hasta el sitio donde están actualmente: 
"Nosotros mismos lo decidimos así. Nos guiamos por la dirección donde 
estaba ubicado nuestro territorio y esto hacía parte de nuestro territorio 
sino que no lo transitábamos. Los Uriana vivían retirados de nosotros, por 
eso ellos se fueron para aquel lado. Los alijunas encerraron gran parte de 
nuestro territorio, por eso nos venimos para acá, igual que los Uriana, por 
eso ellos se fueron para aquel lado. Antes de nosotros mudarnos para acá 
hubo mucho problema, pero como ya estaba todo arreglado no se podía 
hacer nada.. .Actualmente, yo lamento mucho nuestra situación, lo que 
estamos padeciendo hoy en día por habernos salido de nuestras tierras, yo 
le decía a mi mamá cuando estaba viva que estuvo mal hecho lo que hizo mi 
papá, el haber recibido plata por salirnos de nuestras tierras, estamos 
pasando mucho trabajo ahora, nuestro cambio de vida fue muy brusco 
porque ya no comemos lo que comíamos antes; allí adentro -en el puerto-
había muchos cardones y nosotros nos alimentábamos de sus frutos, 
teníamos dos rozas grandes para el pan coger y no pasábamos hambre. 
Comíamos millo, fi-ijoi, patilla y un corral con bastantes chivos. Lo que 
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producían las dos rozas nos duraba medio año. Comíamos pescado, carne y 
el pescado antes no se vendía" (Entrevista con Kela Epinayu, habitante de 
Media Luna, octubre de 2009) 
La compra de los predios por parte de Cerrejón fue un proceso polémico, debido a la 
manera hábil en que la compañía minera se apropió de territorios de gran extensión, 
pagando solamente la infraestructura que estuviera en pie, es decir, viviendas, 
enramadas, corrales y cementerios. El avalúo y precio de los predios fueron fijados por 
el Instituto Geográfico Agustín Codazzill 
Mapa 2: Distribución espacial de Media Luna antes de la construcción de Puerto Bolívar 
Fuente: Arnold Riasco 
Actualmente, la población de Media Luna se encuentra distribuida en dos sectores que 
son Malla Sur y Malla Norte; esta denominación se debe a que del lado sur de la malla 
del puerto fue reubicada parte de la población que anteriormente habitaban en donde 
hoy opera el mismo. El sector de Malla Sur se encuentra habitado por las familias del 
clan Epinayu. Asimismo, Malla Norte es el sector opuesto de este enmallado donde 
reside la otra parte de las personas que fueron reubicadas y que corresponden a los 
clanes Pushaina y Uriana. El centro del poblado se encuentra a orillas de la carretera y 
II Revista Mundo Cerrejón. Boletín informativo, N° 9. 1982. 
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es donde se localizan algunos negocios como billares, tiendas, un hotel, estaderos y 
algunos acopios de pescado. Pese a que Media Luna se encuentra en medio de grandes 
proyectos energéticos como Puerto Bolívar y el Parque Eólico Jepirachi, su población 
carece de energía eléctrica, aunque la mayoría de los negocios y una que otra vivienda 
tienen plantas a gasolina. 
Mapa 3: Distribución espacial de Media Luna posterior a la construcción de Puerto Bolívar 
Fuente: Arnold Riasco 
Existe un malestar generalizado entre la comunidad debido a que se sienten engañados, 
porque al momento de la concertación se pactaron unas condiciones que, los wayuu 
manifiestan, no se han cumplido, por ejemplo, el tiempo de operación del puerto y la 
devolución de sus tierras, al igual que la mitigación de los efectos que causaría el puerto 
en diferentes aspectos del estilo de vida. 
"Antes de que llegara la compañía todo era mejor; teníamos animales y si 
queríamos pescar pescábamos. Ahora todo cambio, nos tratan como animales y 
mira la cerca que pusieron (malla) como si fuéramos puercos. Cuando ellos 
vinieron a hablar con nosotros nos dijeron que les prestáramos la tierra y 
midieron las casas, los corrales y nos daban $ 2.000 y $ 5.000 por cada uno y 
nos echaron para este pedacito de tierra donde estamos ahora." (Entrevista con 
Julio Pushaina, autoridad tradicional de Media Luna, octubre de 2009) 
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Los cambios que ha generado el proyecto minero en estos territorios son evidentes en 
muchos sentidos. De alguna forma, la adaptabilidad histórica del pueblo wayuu ha 
servido para asimilar la trasformación de las dinámicas sociales, económicas y 
territoriales que ha introducido la implementación del puerto y la vía férrea. Sin 
embargo, hay ciertos aspectos de la cultura que han entrado en urgencia por la pérdida 
de control sobre el territorio. La actividad del pastoreo, por ejemplo, es una actividad 
incipiente entre estas comunidades por no poseer suficiente territorio en dónde llevar a 
pastar a sus animales. Esto ha generado un golpe directo a su economía —incluyendo el 
atropellamiento constante de animales por parte del tren- puesto que el rubro económico 
más importante entre los wayuu es la acumulación de chivos y ovejos que, en palabras 
de Wielder Guerra, "es como una cuenta de ahorros" del wayuu que le sirve para 
intercambiar animales por otros bienes, para el pago de la dote por una mujer, para el 
pago por ofensa, pero principalmente se acumula animales para el velorio en donde se 
debe distribuir su carne entre todos los asistentes (Guerra 2008, citado en Nájera et al. 
2009: 23). 
Aunque los nombres de referencia de los sectores en que está dividida Media Luna son 
Malla Norte y Malla Sur, dentro de ellos existe una subdivisión en otras comunidades, 
como una estrategia para captar los recursos de transferencia del Estado o las regalías de 
las empresas que operan en su área de influencia. Por esta razón, en el sector de Malla 
Sur, que es el más pequeño, existe una sola comunidad llamada Pioula; Malla Norte 
concentra varias comunidades como Kasushi, etkimana, kamuschiwo'u, Sarutsira, 
Atürziichon, Koishimana, Pattachon, entre otras. Esta fragmentación del territorio es un 
fenómeno reciente que también está generando conflictos internos dentro de los clanes 
por intereses económicos. 
Los habitantes de Media Luna son en esencia una sociedad de pescadores o apalanchi, 
en wayunaiki. Su conocimiento del mar y de la pesca así lo demuestra, aunque muchos 
de ellos concuerden en que antes de la construcción del puerto su actividad económica 
principal era el pastoreo, es evidente que sus prácticas culturales están asociadas a una 
58 
OtREC TORA 
tradición de muchos arios que se ha transmitido por varias generaciones, desde antes de 
la adopción del ganado en la época colonial. 
En este territorio, la pesca lo direccionan quienes poseen los medios de producción, por 
ejemplo, los dueños de lanchas se asocian con personas afines que posean el 
conocimiento del arte de la pesca. Los términos establecidos van en función de que el 
trabajo sea favorable para ambas partes, de tal forma que la distribución de las 
ganancias sea equilibrada.12 Dentro de los acuerdos pactados existe un compromiso 
implícito donde el producto de la pesca queda en manos del dueño de la lancha, esta 
persona se encarga de comercializar el producto a compradores externos. 
Generalmente, los grupos de trabajo son conformados por dos personas, que son los que 
trabajan en una faena. A su regreso, el dueño de la lancha es quien recibe el producto, 
paso siguiente este se pesa y de acuerdo• al volumen final se procede a la repartición, 
una vez descontados los costos de operación, inmediatamente se procede a la 
negociación de la parte correspondiente a los pescadores. Cuando la pesca es en sitios 
retirados se suma un pescador más a la faena, en estos casos se establecen jerarquías en 
donde el cargo más importante es el de capitán de la lancha, encargado de conducirlos a 
los puntos de pesca. En este oficio es clave el sentido de orientación que tiene esta 
persona, ya que no cuentan con instrumentos de navegación más que la experiencia y el 
conocimiento del capitán, esta persona es responsable de la ubicación en el mar y el 
retorno seguro de sus tripulantes y el producto hasta tierra firme. 
El aprendizaje de la pesca es un proceso que tiene diferentes etapas, su iniciación 
generalmente se da entre los seis y los diez arios de edad. El primer trabajo que aprende 
el niño es sacar el agua que se filtra en la lancha y poner la carnada a los anzuelos del 
palangre; a medida que el niño va creciendo, le delegan otras responsabilidades y lo 
adiestran en las diferentes técnicas de la pesca. En esta comunidad no encontramos 
alambiques, sin embargo, la comercialización del chirrinchi se da en las tiendas y 
  
12 En este caso la noción de equilibrio no radica en la repartición equitativa del producto, sino más bien 
en lo que se considere que es razonable tanto para el pescador como para el dueño de los medios de 
producción y comercializador quien generalmente se lleva la mayor parte. 
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algunas rancherías que lo compran por pipas (barriles) en Uribia, el alambique más 
cercano a esta comunidad se encuentra a unos 15 km aproximadamente. La dinámica de 
las bebidas alcohólicas en esta comunidad es muy particular debido al comercio que 
genera Puerto Bolívar y Bahía Portete, la principal ensenada de pesca de donde bajan 
los pescadores los días de pago a consumir licor en los billares y cantinas del lugar. Este 
fenómeno es uno de los factores que originan la transgresión de los patrones de 
consumo tradicionales y el detonante de los accidentes ferroviarios que involucran a 
indígenas en estado de embriaguez, este tema los estaremos analizando con más detalle 
en el capítulo III. 
2.1.2. Comunidad Amaichon III: 
Las familias wayuu que se asentaron en la media y baja Guajira tienen un ancestro 
común originario de la alta Guajira. Diferentes estudios antropológicos y arqueológicos 
han demostrado que los wayuu se han movido desde la alta Guajira hasta poblar todo el 
territorio del departamento desde antes de la conquista (Ardila 1996, Perrin 1992, 
Carabalí 2005, Langebaek 1998, Dolmatoff 1951, et.a1). 
La comunidad Amaichon III tiene su origen familiar en la Alta Guajira, en un territorio 
conocido como Palajimalu, cerca de Nazaret, de donde se desplazaron gradualmente, 
estableciéndose primero en Bahía Hondita para luego terminar en el territorio donde se 
encuentran hoy en día. Esta familia es de clan Apshana (también se le denomina 
Arpushana) y, actualmente, en el territorio conviven con miembros de otros clanes con 
los cuales mantienen relaciones de afinidad por matrimonio o por consideración13, pero 
que no hacen parte del apushil4  . En la actualidad, el territorio Apshana está dividido en 
dos comunidades: Mekolokimana y Amaichon III. Esta comunidad se encuentra ubicada 
13 
 Es una categoría de organización social usada por los wayuu para referirse a personas o grupos a las 
que se les permite establecerse en el territorio del apushi (ver siguiente cita), sin que tengan ningún 
poder de decisión política ni control sobre el territorio, estos considerados pueden llegar a ser incluso del 
mismo clan pero al no poseer ningún vínculo por línea materna, no son reconocidos como apushi. 
14 El apushi que traducido del wayunaiki quiere decir la "verdadera familia" son todos los miembros del 
clan que poseen una relación por línea materna, por ejemplo, el apushi de los Apshana son todos los 
Apshana que provengan de las mujeres de este clan. 
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a orillas de la carretera que de la Troncal del Caribe conduce al corregimiento El Pájaro, 
Municipio de Manaure, a la altura del kilómetro 8 (ver mapa 5). 
La historia de Amaichon III es menos compleja que la de Media Luna, por cuanto en 
este territorio sólo existe un clan predominante que es el Apshana y porque ha sufrido 
menos transformaciones sociales derivadas del contacto con alijunas, pese a encontrarse 
cerca de centros urbanos grandes como Riohacha y Maicao. Al igual que la mayoría de 
familias wayuu, sus miembros mantienen un flujo constante entre la ranchería y la 
ciudad, muchos de sus miembros se han establecido en Riohacha en donde trabajan y 
educan a sus hijos. A pesar de que la gran mayoría se ha dispersado en la ciudad con la 
familia nuclear que han formado, hay una vivienda en esta ciudad que puede 
considerarse como una extensión del territorio ancestral, gracias a la fuerza coercitiva 
del Apushi. Esto lo decimos debido a que este espacio se convierte en el sitio de reunión 
de la familia (generalmente son los domingos), en donde se debaten las incidencias de la 
vida urbana y desde donde se toman decisiones importantes que impactan a la familia 
extensa. El vínculo que tienen con este espacio es tan fuerte que lo convierte en un 
punto de encuentro. Esta familia es un reino femenino, la mayoría de sus miembros son 
mujeres y sus hijos y los hijos de sus hijos son en su mayoría mujeres, lo que garantiza 
un aporte importante de miembros al clan para perpetuar el linaje. Casos como este se 
encuentran en mayor proporción en Maracaibo (Venezuela), en donde habitan alrededor 
de 25 mil indígenas en comunidades como el barrio wayuu Chino Julio, donde se 
reproducen las formas tradicionales de vida, provocando una fuerte presencia cultural en 
la gran ciudad y en el diálogo con la sociedad alijuna (Van der Hammen et al. 2005). 
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Mapa 4: Ubicación de la comunidad Amaichon III 
Fuente: Arnold Riasco 
Una de los miembros de esta familia nos cuanta su propia versión de la historia del 
territorio: 
"Esta Comunidad tiene su origen con la llegada de nuestros primeros 
cmcestros que se ubicaron más específicamente en Mekolokimana, nombre 
al que se le desconoce su origen; una de las primeras personas en llegar fue 
la señora María Laura Apshana y las personas que la acompañaban que 
eran sus parientes y empleados, llegaron al lugar en busca de mejores 
condiciones de vida, tanto para ellos como para los animales que tenían de 
cría. El lugar era un territorio despoblado al cual no se le halló dueño, por 
eso se radicaron definitivamente en Mekolokimana. Con el tiempo, la Sra. 
María Laura se organizó con un Alijuna llamado Juancito Aguilar, este era 
un extranjero que ingresó por la ciudad de Cartagena en barco hasta llegar 
a La Guajira, con el cual tuvo dos hijos que llevan el nombre de María 
Victoria Aguilar Apshana y Juancito Aguilar Apshana, aunque estos 
tuvieron otro hermano por parte de padre que también se llamaba Juancito 
Aguilar, ambos varones tenían el mismo nombre por el padre" (entrevista 
con Haidee Lubo Aguilar, representante legal de la comunidad Amaichon III 
y miembro del clan Apshana, mayo del 2012) 
Vemos en este relato que, al parecer, la familia Aguilar eran personas pudientes por lo 
que tenían empleados; además, la infraestructura de la ranchería evidencia que en algún 
momento tuvieron grandes rebaños de animales, ya que poseen varios corrales, hoy 
ocupados por los animales de los hijos mayores y sus respectivas parejas. En la 
entrevista, Haidee habla sobre las razones por las cuales mudaron la ranchería de su 
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lugar de origen hacia donde se encuentra en la actualidad, esta situación tiene relación 
con el origen del nombre de la comunidad: 
"En ¡aparte de norte de Mekolokimana también se encuentra una inmensa 
laguna donde antes, como unos 50 años atrás, se reproducía un árbol 
gigante que botaba un fruto como el corozo, dicho árbol era conocido por 
los wayuu de la zona con el nombre de Amai, el cual servía para la 
fabricación de las paletas largas que utilizan los wayuu para la elaboración 
de los chinchorros, especialmente para las hamacas paleteadas. Fue 
entonces por el árbol que la familia del clan Apshana con la representación 
de la señora María Laura Apshana, asigna el nombre de Amaichon a todas 
las tierras que se hallaran desde la laguna y hacia el norte de la misma, es 
decir, hasta la carretera destapada del Pájaro, más especfficamente en el 
kilómetro 8; Amai por el árbol y Chon que literalmente quiere decir hijo, 
haciendo referencia al fruto que bota dicho árbol, lo cual relacionado con el 
territorio sería tierra de Amai o Amaichon... Con el paso de los tiempos, la 
señora María Laura se mudó hacia el norte de la laguna, a un kilómetro de 
la carretera, es decir, al territorio de Amaichon, junto a ella, sus hijos, 
quedando deshabitado el territorio de Mekolokimana. Después de un tiempo 
de vivir en Amaichon, la señora María Laura recibe a su primera y única 
nieta legítima, es decir, hija de su hija, María Victoria Aguilar. En 
Amaichon fallece la señora María Laura de muerte natural, con su partida 
asume el poder sobre el territorio y la familia, su único hijo varón Juancito 
Aguilar, este era un hombre de gran prestigio como también lo era su 
hermana María Victoria, por la formación, el valor que les generó su madre 
María Laura y otros aspectos de admirar en los wayuu en la clasificación de 
estatus social. Aparte de sus actividades diarias como el pastoreo, el cultivo 
y las artesanías, este también ejercía la labor de palabrero y de gran 
reconocimiento en todo el territorio guajiro" (fragmento de la entrevista con 
Haidee Lubo Aguilar, mayo del 2012) 
Históricamente, el poder sobre la comunidad ha estado en manos de las mujeres, 
incluso, hoy en día una de las hermanas de Haidee es quien funge como autoridad 
tradicional, cumpliendo con la ley wayuu que dice que el poder sobre el territorio lo 
heredan los mayores del clan, sin embargo, esta decisión ha generado rencillas internas 
porque dos de los hermanos varones de estas mujeres, que también son mayores, no 
reconocen la autoridad de esta persona y reclaman que haya un cambio de autoridad. 
Los herederos actuales del territorio son los hijos de la difunta Eulalia Aguilar, que 
antes de fallecer manifestó su voluntad de que fuera su hija Haidee quien quedara al 










1-  -9 





autoridad, ese papel lo asumió su hermana mayor Teresa Lubo, quedando Haidee como 
representante legal. 
Alrededor de Amaichon III, hay un grupo de comunidades con las cuales se ha 
construido un conjunto de relaciones, basado en el poder político y el liderazgo que 
tienen los Apshana para dialogar con diferentes actores del ámbito departamental, para 
la captación de recursos de inversión social como alimentación, servicios de salud, 
proyectos de vivienda, artesanía para las mujeres y proyectos agrícolas, entre otros, a 
esto se le suma que dentro de esta comunidad se encuentran algunos bienes de uso 
común como un molino de viento que los abastece de agua, un jagüey y una escuela 
primaria que también tiene un comedor estudiantil. Estos recursos, además de la gestión 
de algunos de los miembros de esta familia hacen que las comunidades vecinas 
mantengan un constante flujo de relaciones solidarias en donde Amaichon III es el 
centro gravitacional. Pero sin duda alguna, el mayor despliegue de solidaridad entre 
estas comunidades emerge dentro de los acontecimientos de tipo ritual. 
Mapa 5: representación gráfica de la comunidad Amaichon III y de las comunidades a su 
alrededor 
Fuente: Amold Riasco-Haidee Lubo Aguilar 
En Mayo de 2011 se presentó el fallecimiento de la señora Eulalia Aguilar, una de las 
mujeres líderes de esta zona, su muerte tuvo eco en diferentes partes de La Guajira y a 
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su velorio asistieron personas provenientes de lugares lejanos como la Alta Guajira y 
Venezuela. A este acontecimiento le hicimos un seguimiento continuo a lo largo de un 
ario y aún hoy siguen llegando personas que no pudieron asistir a su entierro y primer 
aniversario a manifestar su solidaridad con la familia. En estos casos, la costumbre 
indica que se debe convocar a la familia para que asistan a darle la bienvenida a los 
visitantes y se organiza un encuentro en el cementerio donde se reproduce una dinámica 
ritual que después de un año se vive con la misma intensidad del primer momento; los 
hombres beben y juegan dominó, las mujeres preparan los alimentos y lloran al pie de la 
tumba, las enramadas se llenan de chinchorros multicolores y otra serie de acciones y 
respuestas emotivas alrededor del velorio. 
La importancia de conectar la historia familiar de las comunidades involucradas en este 
estudio con el tema de las prácticas rituales y el consumo de bebidas alcohólicas se 
mueve en una doble vía: por un lado, nos ayuda a establecer la red de relaciones 
sociales de esta comunidad y, por otro, nos ayuda a proponer un sistema de jerarquías 
entre estas comunidades para así tener claro cómo esta lógica cobra sentido en eventos 
rituales en donde estas jerarquías se legitiman y se compensan. 
Foto 6: mujeres en el cementerio de Amaichon III durante la celebracion del primer aniversario 
del fallecimiento de la señora Eulalia Aguilar, mayo del 2012 
Fuente: Arnold Riasco 
65 




De acuerdo con el investigador mexicano Luis Berruecos, los patrones de consumo rFC A ,G
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bebidas alcohólicas en sociedades indígenas, aunque posean diferencias particulares, 
tienen en común algunas variables como las nociones de moderación que regulan la 
ingesta de alcohol, la edad permitida para beber y los espacios en que esta práctica es 
consentida por la sociedad. En este orden, el autor plantea que la ingesta de alcohol 
desmedida es un fenómeno que se registra a partir de la conquista española, esto trajo 
consigo la modificación de los patrones de consumo, que cambiaron de un uso ocasional 
limitado a ciertas festividades, a un uso profano indiscriminado. Los detonantes de esta 
situación fueron la introducción y comercialización de las bebidas destiladas y las 
numerosas festividades religiosas del calendario cristiano que se sumaron a las 
celebraciones rituales tradicionales (Berruecos 2007: 6). Antes de la conquista, estas 
conductas eran penalizadas con sanciones menores para los infractores. La normatividad 
en este sentido era estricta en cuanto a la edad para poder beber, que no se medía por los 
arios que tuviera una persona, sino por etapas de madurez plena que, según Berruecos, 
quien a su vez se apoya en el Códice MendocinoI5, en algunas sociedades antiguas 
como los Mexicas, el permiso para embriagarse se otorgaba a hombres y mujeres que 
rondaban los 60 años (ibíd. 7). 
Otros autores consultados concuerdan con Berruecos en que los patrones de consumo 
marcan la normatividad contenida en la embriaguez indígena y que, generalmente, se 
refieren a los espacios en que es permitido beber. Para estos grupos la norma de 
consumo se acepta en ocasiones rituales asociadas con la agricultura, la religión y los 
ciclos de la vida como el nacimiento, el matrimonio, y la muerte (Menéndez 1990; 
Llano et al. 1994). 
15 
 El Códice Mendocino es un documento iconográfico ilustrativo de 1540 que contiene imágenes y 
descripciones sobre las costumbres y la vida social de los antiguos Mexicas de Mesoamérica. Según las 
fuentes históricas, este documento fue pintado por escribas de esta civilización, su nombre se debe a que 
esta fue encargado por el primer virrey de Nueva la Nueva España don Antonio de Mendoza, que 
desempeñó su cargo de 1535 a 1550. (información obtenida en: 
http://pueblosoriginarios.com/meso/valle/azteca/codices/mendoza/mendoza.html, recuperado el 02 de 
octubre de 2010) 
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El planteamiento de los patrones de consumo de bebidas alcohólicas en grupos 
indígenas se enfrenta con una realidad distinta, muchas de estas normas han dejado de 
ser funcionales en el contexto actual de las sociedades indígenas, en donde las 
transformaciones sociales han hecho mella en aspectos que de plano parecen 
irrelevantes, pero que si se indagan más allá, se puede entender el significado que 
encierra su práctica dentro de los marcos culturales propios y bajo los parámetros 
establecidos socialmente, los cuales permiten un control sobre estas manifestaciones. De 
igual manera, las transformaciones acaecidas sobre estas prácticas generan mecanismos-
respuestas como una forma de estabilizar los efectos que causan estos cambios. Esto lo 
vemos en los wayuu, quienes han establecido una serie de normas que permiten el 
acceso a las bebidas alcohólicas y sus consecuentes penalizaciones para los que se 
atreven a infringirlas. Estas penalizaciones hacen parte del sistema normativo wayuu 
que es considerado el marco jurídico por el cual se rige esta etnia; así, la ley wayuu 
indica que las faltas que se cometen en estado de embriaguez acarrean una 
compensación económica o en especie. A diferencia de otras sociedades indígenas en 
donde tratan con indulgencia a una persona que corneta alguna falta en estado de 
embriaguez, en los wayuu se castiga igual a que si lo hiciera en plena sobriedad. 
Con la introducción del chirrinchi, las bebidas fermentadas fueron desapareciendo 
paulatinamente, primero las que se preparaban con frutos silvestres y, por último, la 
chicha fermentada de maíz que, actualmente, se consume pero como un alimento por lo 
que no se fermenta y se prepara de diferentes formas, cada una tiene un nombre 
diferente, por ejemplo, la chicha normal que se toma como refresco se le denomina 
(ujot), esta misma chicha pero caliente se llama (okotushi) y la chicha con leche 
(yajaushi). 
Con el chirrinchi llegaron nuevos patrones de consumo más estrictos en cuanto a la 
edad propicia para beber y el protocolo que debía seguir un joven para este 
acontecimiento: 
"La bebida del chirrinchi se presenta de diversas formas, por ejemplo, cuando 






mayores le piden permiso a los padres y si estos aceptan los jóvenes se van a 
beber, si dicen que no, estos no pueden desobedecer; esto de la obediencia es 
inculcado desde que son pequeños; es una obediencia en edad y no en tamaño, 
lo que indica que si tengo un hermano mayor y este me ordena algo tengo que 
obedecer y lo mismo pasa con el que es menor, hasta el último de la familia. 
Este tipo de obediencia era para ambos sexos. 
Solicitar la compañía de un joven a su familia para beber también era un 
símbolo de obediencia y respeto por dicha familia. El valor del respeto que 
poseían antes los wayuu también lo tienen los alijunas, pero no entiendo por 
qué los wayuu jóvenes de la actualidad no lo siguen si es que están formándose 
desde la cultura occidental" (Entrevista con el mayor Wajalama Uriana, Media 
Luna, octubre de 2009) 
Tal como lo relata esta persona, el tío materno es quien se encarga de instruir a su 
sobrino en aspectos relevantes de la vida cotidiana, como una extensión de las 
obligaciones que le representa ser la cabeza del clan. Anteriormente, cuando la chicha y 
el chirrinchi se consumían de manera conjunta, a los jóvenes se les hacía pasar por una 
especie de ritual de iniciación, en donde le era permitido consumir primero la chicha 
fermentada, de menos volumen alcohólico que el chirrinchi, posteriormente sí podía 
tomar la "bebida de los mayores", como ellos mismo la denominan. Pero la etapa plena 
para que un wayuu pudiera beber requería de ciertas condiciones sociales y económicas. 
Los parámetros culturales que regulan el acceso a las bebidas alcohólicas establecen que 
un hombre puede beber siempre y cuando alcance un estatus de persona mayor, madura 
y responsable y eso generalmente se daba cuando el hombre tuviera pareja y una 
independencia económica reflejada en su propio rebaño de animales (Fundación 
Cerrejón 2009: 31). La lógica de condicionar el acceso a las bebidas alcohólicas a estos 
aspectos radica en que las faltas que una persona comete en estado de embriaguez, 
generalmente, son sancionadas con una compensación económica del agraviante hacia 
el agraviado y su familia, dependiendo de la gravedad del hecho.16 De manera que los 
animales servirán para pagar estas faltas o, en su defecto, serán vendidos cuando el pago 
16 
 En estos casos la gravedad de la falta determina el monto del pago, así, si hubo derramamiento de 
sangre el pago será mayor y parte de este lo reciben los oupayu de la persona herida, es decir, su familia 
paterna. En ocasiones en que la herida sea provocada con arma de fuego, dicha arma es exigida como 
parte del pago y en caso de muerte en donde no se llega a una resolución económica y pacífica, se puede 
presentar venganza. Un estudio en profundidad sobre la "ley wayuu" se puede encontrar en Guerra 
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se exige en efectivo. Además, la relación de la tenencia de animales con el matrimonio 
refleja un sentido de responsabilidad, puesto que su rebaño de animales constituye el 
patrimonio de su familia y el hombre es el encargado de mantenerlo y aumentarlo. 
Esta normatividad encierra un sentido ritual por cuanto al joven se le prepara para 
asumir su rol en la sociedad de los mayores, en este caso, la transición no se presenta a 
una edad establecida ni tampoco por un fenómeno orgánico como la menstruación en 
las mujeres, sino por una situación social determinada por el grado de adultez y 
responsabilidad que ha adquirido el joven. Al respecto, Van Gennep señala que se debe 
distinguir la pubertad física de la pubertad social, que es lo que podemos llamar 
adolescencia, "es esta y no los cambios físicos, la que se señala mediante los ritos de 
paso, que suelen incluir ofrendas, aislamientos y mutilaciones o marcas corporales que 
ponen de manifiesto hacia el exterior el nuevo estatus (Van Gennep 1986: 37) 
Si algo debe quedar claro hasta aquí es que el consumo de bebidas alcohólicas no se 
circunscribe únicamente a eventos rituales, pero sí son estos los espacios en donde su 
función como agente que estimula procesos de socialización tiene su máxima expresión, 
debido a la importancia social de estos eventos. 
Más allá de las restricciones establecidas a los jóvenes, los wayuu son radicales en 
desaprobar rotundamente el consumo de bebidas alcohólicas por parte de las mujeres. 
Contrario a lo que ocurre en otras sociedades tribales, en donde a las mujeres se les 
permite ingerir alcohol en medio de algunas celebraciones religiosas, los wayuu no 
conciben bajo ninguna circunstancia que las mujeres beban, las que lo hacen se someten 
a la desaprobación social y al escarnio público en donde son tratadas como mujeres del 
mal o que se exponen al irrespeto por parte de los hombres: 
"Las mujeres no beben porque es ley de gente paisano (wayuu), las mujeres 
acompañan nada más, los únicos que toman son los hombres, porque es 
peligroso, porque una mujer que toma churro (chirrinchi) tiene que andar 
con un chinchorro para acostarse con todo el mundo" (Entrevista con 
Francisco Aguilar en la comunidad Amaichon III, mayo del 2012) 
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Como en muchas otras dinámicas de su cultura, los wayuu tienen una explicación 
práctica para esta situación, y es que la obligación de las mujeres es cuidar a sus 
hombres cuando están ebrios; prepararles la comida, atender a sus invitados, colgarle el 
chinchorro y acostarlo luego de que termina la parranda. Aunque las mujeres asumen 
con naturalidad este rol, muchas alegan que eso es normal dentro de eventos como 
velorios, pero cuando el hombre toma mucho, ellas suelen rebelarse por la 
improductividad del hombre mientras esté bebiendo en todo momento. 
Las expresiones de subordinación de la mujer hacia el hombre, Mancuso (2006) las 
describe como parte de las obligaciones que se contraen dentro de los matrimonios en 
que se paga el "precio por la novia", que es el sistema matrimonial en que se paga un 
valor por los derechos matrimoniales, representado en dinero en efectivo, animales 
como mulas, caprinos, ovinos y vacunos, además de collares, cadenas, armas y tumas, 
de hecho, las mujeres confirman que eso hace parte de las enseñanzas que se le imparten 
en su encierro durante el ritual de la pubertad, en donde las mujeres mayores de su clan 
la aconsejan sobre las obligaciones con su pareja cuando se case o la compren. 
Foto 7: Mujeres en la cocina, comunidad Amaichon III mayo del 2012 
Fuente: Arnold Riasco 
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Pese a que los wayuu han tenido que adaptar sus patrones de consumo de alcohol a las 
complejidades que les plantea las trasformaciones sociales, la mayoría de estas normas 
aún se mantienen y cumplen su papel; ahora bien, toda regla tiene su excepción y esta 
ha generado que se presenten trastornos sociales a raíz de la transgresión de estos 
patrones y los abusos frente a las bebidas alcohólicas, este tema lo estaremos tratando 
con mayor detalle en el tercer capítulo. Por el momento, es importante ver cómo el 
sistema de regulaciones sociales va sufriendo mutaciones de acuerdo con los desafíos 
que se le presentan a la sociedad. Si hay algo que caracteriza a los wayuu es su 
capacidad para adaptarse a diversas circunstancias, la migración que emprendieron 
hasta estas tierras áridas hace aproximadamente 5.000 arios (Ardila 1990: 120), es la 
primera de una fase de cambios en los que han adquirido su ordenamiento sociocultural. 
2.3. BEBIDA Y RITUAL 
Hemos hablado sobre la importancia que tiene la distribución y consumo de bebidas 
alcohólicas en medio de celebraciones rituales de los wayuu. En la descripción hacemos 
constantemente mención del chirrinchi como la bebida de mayor consumo en esta 
sociedad, algo que se confirma al observar la dinámica de los eventos rituales en donde 
una partida de los gastos se destina para la adquisición de este destilado que se consigue 
en los alambiques artesanales dispersos en todo el territorio ancestral o en rancherías 
donde lo comercializa pero no lo producen. Por otro lado, están las razones económicas 
en cuanto que el chirrinchi en la actualidad es una bebida de bajo costo y se puede 
conseguir en grandes volúmenes, mientras que otros licores como el whisky tienen un 
precio elevado, pese a que se puede conseguir a precios módicos en Maicao. Sin duda 
alguna, la razón más fuerte del por qué los wayuu consumen chirrinchi en mayor 
cantidad que otras bebidas alcohólicas se debe a la adopción de esta bebida hace ya casi 
un siglo y la incorporación a su cultura, a través de diferentes dinámicas socio históricas 












La observación que se ha hecho de las celebraciones rituales más importantes de los 
wayuu nos lleva a inferir una conexión entre bebida y ritual bajo dos consignas: 1). El 
chirrinchi, la bebida embriagante de mayor consumo en esta etnia posee un valor 
significativo recreado en los rituales, en donde su presencia es necesaria para que se den 
espacios de socialización y se puedan expresar emociones de acuerdo al tipo de ritual 
que se esté desarrollando, además que contribuye a afianzar las relaciones entre 
parientes y amigos y a crear nuevas relaciones, lo cual genera un efecto en el sistema de 
jerarquías sociales, el estatus y el prestigio de las personas, y 2) el uso de este licor en 
rituales chamánicos funciona como una ofrenda con la cual se negocia la influencia de 
los espíritus yolujas en eventos como la enfermedad, la muerte y la protección. 
En los wayuu se celebran rituales con ocasión de eventos como la muerte y la pubertad 
en las niñas marcada por su primera menstruación. De acuerdo con algunos autores, 
estos acontecimientos son denominados rituales de paso porque suponen el cambio de 
una condición física, social y espiritual a otra (Van Gennep 1986; Turner 1997). El 
sistema sociocultural wayuu, como cualquier otro sistema sociocultural no vive 
permanentemente en equilibrio, y así como los mitos dan pautas de comportamiento y 
modelan los sucesos ordinarios de la vida social, los ritos recrean y restauran el orden 
(García Gavidia et al. 2004. 16) 
Los rituales wayuu como el velorio o la celebración del segundo entierro (restos), son 
mecanismos de regulación social en tanto permiten que se afiancen y creen nuevos 
vínculos entre sus asistentes; reproduce el sistema de compensaciones tan común en esta 
sociedad, en el cual las relaciones sociales entre los individuos y sus parentelas se deben 
a ciclos de cumplimiento de obligaciones sociales, basadas en una cadena de 
prestaciones y contraprestaciones (Guerra 2002, citado en Nájera et al. 2009: 19) y, 
finalmente, es un escenario donde se reafirman o reconfiguran las jerarquías sociales 
mediante continuos (re)posicionamientos de los individuos que allí participan. Por ello, 
este ritual constituye un complejo sistema de signos que expone la posición social de 
todos sus participantes (Nájera et al. 2009: 19) 
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2.3.1. El velorio y los restos: la fiesta de los muertos , 
c rou  
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"Todo ritual fúnebre registra la ultra significación 
de la muerte y su emotividad, e intenta reducirla 
progresivamente a los niveles impuestos por el 
comportamiento del grupo" (Juan Barceló 1984: 
12) 
Al ocurrir la muerte entre los wayuu, empieza un movimiento intenso de preparaciones 
para todo lo que conlleva celebrar un ritual fúnebre. Como primera medida se da aviso a 
todos los familiares y allegados al difunto sobre lo acontecido. Entre los familiares más 
cercanos se da una reunión inicial donde se llora un instante y se expresan las 
emociones primarias de lo que significa la pérdida de un miembro de la familia, pero la 
ocasión no da tiempo para ahondar en el dolor, hay que organizar el velorio. Desde el 
inicio, la organización y la distribución de tareas son clave para que de manera diligente 
se puedan procurar todos los elementos del ritual. Mujeres y hombres saben por la 
costumbre qué oficio le toca a cada quien; así, las mujeres se ocupan del difunto en 
primera medida, ellas lo bañan y lo alistan para cuando llegue la urna en donde será 
depositado. De aquí en adelante, su labor se concentra en la cocina. Los hombres se 
encargan de conseguir la urna, los animales para la carne y el chirrinchi. En este punto, 
la organización del velorio requiere de pensar rápido y actuar sin vacilaciones porque la 
voz de la muerte ya se ha hecho extensiva y no demoran en llegar los primeros 
veloriantes a manifestar su solidaridad con la familia del difunto. Las mujeres se 
apresuran a preparar café que es lo primero que un wayuu brinda en un velorio y en 
todo momento. 
La primera preocupación de los dueños del velorio es conseguir los alimentos y la 
bebida que se van a distribuir. Para ello acuden, en primera instancia, a la parentela, 
quienes tienen la obligación de aportar una cuota de lo que se necesita; al sitio central 
del evento empiezan a llegar sacos con víveres como harina, arroz, aceite, café, pastas, 
panela, maíz para preparar la chicha y otra serie de productos que se procesarán para el 
alimento de los comensales. La carne que se brindará a los asistentes proviene de los 
animales que el difunto acumuló durante su existencia para el inevitable suceso de su 
muerte. Los wayuu tienen plena consciencia de la muerte como una fase de la vida, 
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hablan de ella como un viaje que se emprende a otra realidad, hacia jepira, en donde se 
reunirán con los parientes que le tomaron delantera en este trasegar; saben de la 
importancia de este evento, por eso acumulan en vida la mayor cantidad de chivos, 
ovejos y ganado para que sean distribuidos en la gente que va a llegar a despedirlo, para 
que estos se sientan contentos y hablen bien de él, pues su reputación y la de su familia 
está en juego por lo que se procura que en el velorio no quede nadie sin comer ni beber. 
El consumo de los animales del difunto tiene una doble función: por un lado, satisfacer 
las expectativas de los asistentes al velorio que esperan ser retribuidos con las 
atenciones y con los alimentos, por otro, el sacrificio de los animales se hace con el fin 
de que estos vayan ajepira con su difunto dueño en donde este conformará nuevamente 
su rebaño para pastorearlos. 
Foto 8: Sacrificio de animales durante un ritual fúnebre, comunidades Ruleya (izq.) y Amaichon 
III (der.), mayo y julio del 2012 
Fuente: Arnold Riasco 
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Según el antropólogo Michel Perrin, al ocurrir la muerte de un wayuu le sucede una 
existencia como yoluja, es decir, como formas que toman los indios muertos en jepira 
(Perrin 1980, citado en Nájera 2009: 14). Esto concuerda con el relato de los wayuu 
quienes afirman que los difuntos viven en jepira así como vivían en la tierra, ellos 
pastorean sus animales y tienen necesidades como comer, beber y satisfacer sus 
necesidades fisiológicas, porque se ha visto que los entierran con sus bacinillas o con 
efectos personales como ollas o sus jaguapias, que son bebedizos preparados con yerbas 
medicinales para las enfermedades. En este sentido, se entiende por qué los animales 
que se obsequian a una persona durante el velorio no pueden juntarse con los demás 
animales de su rebaño, sino que deben ser sacrificados y consumidos para que el 
espíritu del animal se reúna con su pastor. 
En los casos en que una persona que muera no haya dejado animales para su velorio, 
son sus familiares los responsable de surtirlos, el uno pone un chivo o dos, el más 
pudiente aportará una vaca o un torete (toro joven) y así, sucesivamente, cada quien 
aporta su granito de arena. No sólo se trata de los animales que se van a consumir, sino 
también los que se van a obsequiar como retribución de lo que esta persona o alguien de 
su familia recibió con ocasión del velorio de otra persona. Por eso, es común escuchar a 
los wayuu hablar de deuda al hacer referencia de los animales que recibió cuando asistió 
al velorio de alguien más. 
"Claro, tu sabes que eso es una vaina, si a mí me invitan a un velorio es 
como un cambio, que si ustedes avisaron de un velorio a esta gente tiene que 
darle como cinco chivo, después si tiene un velorio allá también tiene que 
hacer lo mismo con nosotros y se toma churro, eso es una costumbre, lo que 
sea, amigo, no importa que sea de otra casta, no importa que sea Pushaina, 
no importa que sea Epieyu" (entrevista con Francisco Aguilar en la 
comunidad Amaichon III, mayo de 2011) 
El chirrinchi que se va a consumir en el velorio se consigue en algún alambique cercano 
o se manda a traer del pueblo, en caso de no contar con el dinero suficiente para 
adquirirlo se intercambia por animales o se habla con el dueño del alambique para que 
lo fie. La cantidad de licor que se consume en estos eventos es impresionante, estamos 
hablando de barriles de hasta 50 galones de chirrinchi, no es para menos si se tiene en 
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cuenta que un velorio puede durar de tres a cinco días, en donde a los hombres se les 
debe surtir alcohol constantemente. En la celebración de un aniversario o de unos restos, 
con antelación, los anfitriones del evento encargan al dueño del alambique la 
producción del chirrinchi que necesitan. 
"El chirrinchi se vende dependiendo de la cantidad que requiera el 
comprador, por ejemplo, hay personas que nada más compran un litro, 
mientras que en eventos como restos y velorios llevan tres pipas, depende 
del recurso económico del comprador, hay personas que compran hasta seis 
pipas de 56 galones, a veces, las personas vienen con anterioridad a 
encargar cierta cantidad de licor porque tal día tienen un evento". 
(Entrevista con Ramiro Epieyu, propietario de un alambique, ranchería Flor 
del Paraíso, mayo de 2012) 
La preparación del difunto va adelantada, las mujeres de su familia ya lo han bañado y 
lo han vestido con una buena ropa, adicionalmente le ponen algún accesorio que la 
persona usaba en vida: 
"Ellos tienen que ir tal cual como eran en vida, si era una mujer 7ue le 
gustaba maquillarse, se maquilla, le ponen pañoletas o sus guaireñasi en el 
cajón le meten su ropa, sus mochilas, algunos le ponen sus joyas y sus 
mantas preferidas. Si es un hombre, le echan en el cajón botellas con 
chirrinchi y tabaco porque el viaje que emprende el alma en ese momento es 
un viaje largo, por lo tanto debe ir aprovisionado" (entrevista con Haidee 
Lubo Aguilar en la comunidad Amaichon III, mayo del 2012) 
La antropóloga Vanesa Celis quien estudio los rituales fúnebres wayúu para su 
monografía de pregrado muestra en su trabajo varias situaciones en donde se evidencia 
cómo funcionan este tipo de creencias en la sociedad, de este documento hemos 
sustraído el siguiente relato de un hombre wayúu quien habla de su hijo difunto: 
"a mi hijo le gustaba el chirrinchi y el día de su entierro se me olvido 
meterle una botella en el ataúd, pasada una semana se me apareció en un 
sueño y me dijo, padre tengo sed, no me metiste mi chirrinchi, ve y pónmelo 
que yo lo necesito, entonces fui y se lo coloque encima de la tumba, a los 
dos días regrese y la botella estaba vacía, mi hijo había venido y se lo había 
tomado todo" (entrevista con Demetrio Sijona Pushaina, en: Celis 2009: 64) 
17 Calzado artesanal wayuu tejido en hilo sintético y suela de caucho que se fabrica con llantas de 
vehículos 
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- Ya en su féretro, el difunto es velado en la sala de la casa, este sitio se convierte en un 
lugar de peregrinación constante de personas que llegan a dar el pésame y a llorar sobre 
el cajón, el llanto es una suerte de lamento muy agudo que penetra las entrañas, tanto 
hombres como mujeres se cubren el rostro con pañolones para llorar. El escenario 
parece ser la puesta en escena de una tragedia: los hombres lloran en grupo separado de 
las mujeres, en ocasiones se combinan, especialmente, cuando son parientes muy 
cercanos. En este ambiente, el sentir colectivo llega a su máxima expresión, las mujeres 
se abrazan y lloran juntas por un instante, luego secan sus lágrimas y se sientan a 
conversar de manera natural, como si en vez de estar en un velorio estuvieran en un 
parque. Los hombres, que se encuentran alrededor de la casa en las enramadas bebiendo 
chirrinchi y jugando dominó, se convidan para ir a llorar en grupo. Luego que el 
destilado de panela ha hecho efecto, se les ve acercarse con timidez al cajón, cubren sus 
rostros con los pañolones o con el sombrero, y como en un coro, el llanto lamentero 
suena al unísono. 
Los wayuu alegan que el acto de llorar es necesario para que el difunto se sienta 
acompañado, una explicación más amplia que nos ayuda entender esta situación nos la 
da Emile Durkheim (1982), plantea que los comportamientos de un colectivo en medio 
de una práctica ritual obedece a fuerzas sociales coercitivas que el autor conceptualiza 
como "obligaciones sociales", estas hacen parte de las categorías de análisis que en un 
contexto ritualizado son entendidas como una actitud ritual que se está obligado a 
adoptar por respeto hacia la costumbre, pero que, en gran medida, es independiente de 
la situación afectiva de los individuos (1982: 370). Se entiende por lo anterior que las 
expresiones emotivas como el llanto no son subjetivas y pertenecen al conjunto de 
manifestaciones que se viven de forma colectiva. 
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Foto 9: Hombres y mujeres llorando junto al féretro de un familiar fallecido comunidad Ruleya, 
julio de 2012 
Fuente: Amold Riasco 
En este escenario, algunos comportamientos que se ven en un velorio wayuu cobran 
sentido, por ejemplo, los hombres lloran de forma lamentable en un instante y al 
instante siguiente está riéndose, relatando chistes y bebiendo como si se estuviera 
viviendo una situación festiva en vez de un ritual fúnebre. En estos eventos el consumo 
de licor favorece la expresión de emociones que difícilmente se presentarían si 
estuvieran sobrios, no queremos decir con esto que el llanto está condicionado a la 
ingesta de alcohol, sólo que este último ayuda en la manifestación del comportamiento 
ritual, de allí su necesaria presencia, ya que "no puede faltar el chirrinchi, tiene que 
haber, así sea un amigo, un familiar, un pariente, se va reuniendo así para comprarlo, 
eso es costumbre" (Entrevista con Luis García en Amaichon III, mayo del 2012) 
Ingerir alcohol no es un capricho de los wayuu ni obedece a problemas de alcoholismo, 
se trata de una costumbre que ha adquirido gran relevancia dentro de ciertos espacios en 
donde se aprueba y se legitima su consumo, es así como este elemento ocupa un lugar 
importante dentro del ritual. 
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Foto 10: Joven wayuu repartiendo chirrinchi a un grupo de hombres durante la celebración de 
un ritual fúnebre en la comunidad Amaichon III. Mayo de 2012 
Fuente: Arnold Riasco 
Durante el primer día del velorio, la actividad se concentra en armar los campamentos 
en donde los diferentes grupos se establecerán por los días que dure el evento. Con la 
recursividad del nativo se improvisan los colgaderos de los chinchorros con postes de 
madera que se extraen del monte. Igualmente, las mujeres improvisan cocinas alternas a 
la cocina central en donde prepararan los alimentos de su grupo. La organización en 
estos espacios es muy importante y guarda una lógica de acuerdo al grado de 
familiaridad de las personas o al prestigio de estas. Nótese que las jerarquías y el estatus 
de las personas juega un papel primordial en estos acontecimientos, ya que la dinámica 
ritual gira en torno a esto: las personas de mayor estatus o jerarquía tendrán un 
tratamiento en proporción a lo que representan. Así, quienes más reciben en el reparto 
de animales son quienes gozan de una posición privilegiada en la comunidad, bien sea 
por su poder económico o por un prestigio social que deviene del rol que desempeñen, 
como en el caso de los putchi pü (palabreros), y de los piaches y las oütsü (especialistas 
rituales) (Nájera et al. 2009: 22). 
El trato diferenciado se da en todo momento. En la organización de los campamentos 
las enramadas y sitios más cercanos a la casa central también se reservan para estas 
79 
personas, así como la mejor carne e, incluso, se les da mayor cantidad de chirrinchi al 
momento de la partida. 
Todo velorio tiene un jefe de velorio que es la cabeza del evento, cualquier decisión que 
se tome sobre cualquier aspecto del velorio debe ser consultada con esta persona. 
Generalmente, el jefe del velorio es el hombre mayor de la familia, que debe estar 
pendiente, entre otras cosas, de la distribución de la comida, brindarle la bienvenida a 
cada grupo de veloriantes que va llegando y ubicarlos en el espacio en donde 
establecerán su campamento. Es una tarea de administración ardua, en donde se debe 
calcular la distribución de animales y bebidas de acuerdo al estatus del líder del grupo y 
la cantidad de personas que vienen con él. Los asistentes saben de antemano qué 
elementos llevar y cuáles les deben proporcionar los anfitriones del evento. Toda la 
batería de herramientas de cocina, así como los chinchorros y las provisiones básicas 
como arroz, harina, la masa de maíz para la chicha, los condimentos y la sal lo traen los 
asistentes, a los anfitriones les corresponde proporcionarles lo principal que es la carne 
y el chirrinchi para los hombres. Este proceso tiene una dinámica muy particular. 
Contrario a como lo hacen los alijunas, los wayuu cuando llegan a una ranchería, ya sea 
de visita o por alguna diligencia no van directamente hacia donde están las personas de 
la casa a saludar sino que se ubican en la enramada y los dueños de casa son los que se 
acercan a saludar y darle la bienvenida, es una norma social que se desarrolla siempre. 
En los velorios, este protocolo se reproduce de la misma manera: el jefe de velorio va a 
cada campamento, reclutando hombres para ir a saludar a los nuevos visitantes que 
vayan llegando, de manera que es normal ver un desfile constante de hombres 
moviéndose por todo el circuito del velorio, saludando de campamento en campamento. 
Ya sea en una situación cotidiana o en algún evento social, el que no se de este proceso 




   
Foto 11: llegada de un grupo de asistentes al velorio, comunidad Ruleya, julio del 2012 
Fuente: Arnold Riasco 
Este primer contacto con los grupos también tiene un sentido práctico, luego de los 
saludos el jefe del velorio indaga cuántas personas vinieron en el grupo para calcular la 
cantidad de animales que se le van a entregar y la cantidad de chirrinchi para los 
hombres. Generalmente, el líder del grupo se dirige con el jefe del velorio y los demás 
acompañantes al corral donde están los animales para hacerle entrega de estos. 
Los rituales fúnebres wayuu se desarrollan en dos espacios, la vivienda central de la 
ranchería y el cementerio familiar. Cuando ocurre la muerte y el primer entierro, los 
actos se desarrollan en su mayoría en la vivienda, al cementerio sólo se asiste el día que 
se vaya a realizar la inhumación del cadáver y con este acto se clausura el evento. Sin 
embargo, el difunto es acompañado en su tumba por los familiares más cercanos durante 
un mes en el que se reproducen muchas de las actividades que se dan en pleno velorio. 
Cerca de la tumba se prende una fogata todas las noches que, según Nájera (2009: 6), se 
hace "para que él (difunto) no se sienta en oscuridad". 
De acuerdo con la versión de los wayuu, el acompañamiento del difunto durante este 
tiempo y la acción de prender fogatas en las noches tienen un propósito relacionado con 
el planteamiento anterior de Perrin sobre la existencia del alma de los muertos en jepira. 
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Este autor afirma que cuando un wayuu muere, el alma se desprende definitivamente" 
del cuerpo y emprende un viaje por un camino que le conduce a jepira, en donde su 
condición de wayuu cambia a yoluja, espíritu (Perrin 1980: 29). Desde este sitio el 
espíritu del difunto mantiene una constante comunicación con sus familiares en la tierra 
a través de los sueños. Esta espíritu mora en jepira hasta su segundo entierro cuando 
emprende el viaje definitivo hacia el cielo en donde cambia a la categoría de muerto 
antiguo, que se manifiesta en forma de juyakat, la lluvia (ibíd. 30) 
La versión nativa del viaje del alma confirma el planteamiento anterior de Perrin, sin 
embargo, difiere ligeramente de Nájera sobre el objetivo de la fogata: 
"Cuando algún wayuu muere su alma se va a jepira por un camino muy 
largo, por eso nosotros le prendemos una fogata todas las noches para que 
le ilumine el camino en la oscuridad, esto lo hacemos todas las noches 
durante tres meses porque el camino es muy largo, además lo acompañamos 
por todo este tiempo mientras asimila su nueva condición de muerto. 
Además, aunque él no está aquí así como tú o como yo, nosotros 
consideramos que él sí está vivo porque su espíritu se encuentra aquí en el 
cementerio, el cementerio es su casa, por eso pide cosas como su comida y 
se molesta porque si no venimos a visitarlo dice que lo hemos abandonado y 
que su casa está sucia porque no venimos a limpiarla y a cambiarle sus 
cosas" (entrevista con Haidee Lubo Aguilar, representante legal de la 
comunidad Amaichon III, mayo de 2012) 
Cumplido este mes se celebra el primero de varios actos sucesivos que se dan en el 
siguiente orden: el primer mes, a los seis meses, al ario y el último que son los restos, 
cuando se exhuma el cadáver y se le hace un segundo velorio y la inhumación definitiva 
o entierro secundario. Este último evento es considerado el de mayor importancia entre 
los rituales fúnebres que celebran los wayuu porque supone la partida definitiva del 
alma del difunto, a diferencia de los demás, no tiene un periodo determinado en el 
tiempo, algunos se hacen después de 3 arios, otros después de 5 años o más, como al que 
tuvimos oportunidad de asistir, en donde sacaron los restos de una mujer que llevaba 16 
arios de haber fallecido. 
18 Perrin afirma que el alma también sufre separaciones temporales del cuerpo durante el sueño y la 
enfermedad. 
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La razón principal, según los wayuu, es que es necesario esperar a que los huesos estén 
completamente pelados, sin la presencia de ningún tejido blando o fluido para poder 
sacar los restos. Sin embargo, el antropólogo canadiense Jean-Guy Goulet, quien 
estudio el sistema religioso wayuu, alega que si bien es cierto que la disolución de la 
carne marca el momento en que los restos están listos para ser exhumados, este evento 
sólo se celebra cuando la familia del difunto reúne ciertas condiciones sociales y 
económicas para llevarlo a cabo (Goulet 1981: 360-370). Goulet se refiere a que debido 
a la magnitud de este evento, la familia debe reunir la cantidad de recursos necesarios 
como animales, alimentos y bebidas para cubrir el acto. Además, por ser un evento de 
gran importancia social se invita a mucha gente, de diferentes partes, incluyendo 
Venezuela, lo cual es complicado debido a que se trata de reunir mucha gente en un 
mismo espacio y tiempo. También se estiman otros factores como conseguir la 
aprobación de la familia para realizar el evento y, en caso de que los restos se vayan a 
trasladar al cementerio del territorio de origen del difunto, hay que contar con la 
participación de los habitantes de este lugar, además de los gastos que implica la 
movilización de la masa de asistentes hasta el punto escogido. Esta y otras 
consideraciones se deben tener en cuenta antes de decidir en qué momento realizar el 
ritual del segundo entierro. 
Foto 12: hombres llorando frente a unos restos exhumados para su segundo entierro, comunidad 
Ruleya, julio del 2012 
Fuente: Amold Riasco 
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Cuando hablamos de los rituales fúnebres como fiesta de los muertos, nos referimos a la 
forma en que se desarrollan estos acontecimientos, impregnados de una atmósfera 
festiva en donde se conmemora la presencia del difunto y su paso a la dimensión de los 
espíritus, en cierta medida, es un acompañamiento en el camino hacia jepira para que el 
muerto asimile su nueva condición. Es en evidencia un espacio de integración por lo 
que se propician encuentros con familiares que se han ido hace mucho tiempo del 
territorio y retornan para esta cita, o para conocer a parientes muy lejanos, esto último 
ocurre generalmente cuando los restos van a ser trasladados hacia la Alta Guajira donde 
están los territorios de origen de la mayoría de familias que habitan en la Media y la 
Baja Guajira. 
El interés que despiertan los rituales fúnebres es sugestivo, en el sentido de la 
movilización masiva de gente. Todo aquel que tenga alguna relación con el difunto o su 
familia siente la obligación de asistir, las demás actividades pasan a un segundo plano, 
la cotidianidad de la vida de la ranchería se traslada hasta el sitio donde se esté 
desarrollando el evento. Se llevan los chinchorros, los utensilios de cocina, el cuidado 
de los rebaños se encarga a los hijos mayores, algunos se trasladan con toda la 
parentela, otros dejan a los niños cuidando la vivienda, o no los llevan por estar en la 
escuela. Cuando el velorio es en un territorio lejano, los alimentos para el viaje se 
preparan de manera que se conserven por mayor tiempo, la chicha no se lleva preparada 
para evitar su fermentación. Con el maíz pre cocido y molido se prepara una especie de 
masa que se disuelve en agua y se cocina cuando se llega al sitio de encuentro o de 
acuerdo a las estaciones que se hagan en el camino; igualmente, la carne se sala y se 
expone al sol para que se seque y así conservarla, habitualmente, los hombres llevan una 
cantidad de chirrinchi para el camino o lo compran en las rancherías que estén a su 
paso, todos estos preparativos hacen parte de la actitud ritual que asumen los wayuu 
frente al acontecimiento de la muerte. Dice Barceló que el rito crea una conciencia y un 
modo de representación del mundo y permite la interrelación del colectivo en un tiempo 
que rompe la rutina, propicia catarsis y facilita la asimilación de las transformaciones en 
el ciclo vital, en el caso de los ritos fúnebres, las que opera el hecho de la muerte 
(Barceló 1984, citado en Náj era 2009: 19). 
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En este escenario de motivaciones, el chirrinchi encuentra su espacio como motivador 
de dichas prácticas. Los mismos wayuu reconocen la funcionalidad del licor cuando 
dicen que sirve para llorar, sirve para conversar, para cantar jayechil 9, en eventos no 
fúnebres sirve para sellar negociaciones, cuando hay un conflicto, las partes en disputa 
en vez de fumar la pipa de la paz se toman un trago de chirrinchi luego que se dirimen 
las diferencias, en definitiva, el chirrinchi es un mediador tanto entre los vivos como 
entre los vivos y los muertos. 
Foto 13: Romería de gente llegando al cementerio para la inhumación de los restos, comunidad 
Manzana, julio del 2012 
Fuente: Arnold Riasco 
2.3.2. Observando, participando y tomando 
No hay una forma más efectiva de ganar la confianza de un wayuu que sentándose a 
tomar chirrinchi con él. En medio de las rondas de trago se dan varios indicios que así 
lo demuestran. En los grupos de hombres que toman chirrinchi, generalmente, se 
designa a un joven que sirva de barman, este es uno de los primeros oficios que aprende 
un wayuu antes de ganarse la aprobación de sus mayores para consumir licor, si alguien 
19 El jayechi es una forma de relato cantado en el que los wayuu expresan diversas situaciones de la vida 
cotidiana, los mitos y a través de él también expresan sentimientos de amor hacia una mujer 
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diferente a ese joven se levanta de su silla para ofrecerte un trago de chirrinchi es una 
muestra de agrado y de gusto, significa que esa persona o el grupo están contentos con 
tu presencia. De igual forma, si es uno el que se levanta a ofrecer un trago de chirrinchi 
y este es devuelto por el receptor para que uno tome primero, es una muestra de respeto 
y de compadrazgo, luego de esto se puede considerar que se está dentro de los afectos y 
es una serial de confianza. Una lección aprendida sobre la marcha es que el aislamiento 
es contraproducente cuando de lograr una buena información se trata, es ir en contra de 
los códigos sociales del grupo, pues se asume que la función del chirrinchi es integrar. 
El no lograr la aceptación recae sobre la calidad y la cantidad de información que 
puedan brindar los interlocutores. En muchos casos suelen mentir y fanfarronear sobre 
sus experiencias personales, en estas situaciones es clave contar con un traductor de 
confianza que pueda corroborar dicha información. Los temas centrales de estas 
reuniones animadas por el alcohol son las armas, las mujeres, los caballos y las disputas, 
algunos incluso emplean el jayechi para relatar sus experiencias personales al respecto. 
Los wayuu saben mantener el control de la embriaguez, sin embargo, es posible que se 
presenten episodios de hostilidad, especialmente cuando se encuentran familias 
enemigas en el evento, cuando esto ocurre las mujeres intervienen para bajar los ánimos 
y dirimir el pleito. La situación se puede tornar tensa cuando los hombres están 
armados, algo que es común considerando que la mayoría de los wayuu tienen 
enemigos. La conducta de las personas en estado de embriaguez no suele ser violenta, 
como se ha mencionado anteriormente, la actitud ritual que se asume en estos espacios 
lleva a que los estados de conciencia alterada que surgen a raíz del consumo de alcohol 
se vuelquen hacia la situación que se está experimentando en el momento. Por ejemplo, 
en un velorio los hombres aprovechan la euforia para relatar historias sobre el difunto o 





"El chirrinchi se hizo para el velorio..., nosotros tenemos nuestra tradición /7-,",-.'  
lo hacemos para casos como en el que estamos ahora, por decir yo soy «;'''  
z \ primo hermano del hijo de la difunta y él llega y me dice oiga primo tal día : > 
es el cabo de año de mi mamá, yo vine a invitarlo para que asista, en ese ‘t- \s--7- 
 
caso yo tengo que conseguirme como mínimo 10 galones de chirrinchi, yo le \\ 01140-1° h• 
COI 
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digo a él cuando llego: 'primo te traje esto', si tengo unos animales como 
responder, cinco, cuatro, y le digo 'aquí está el líquido, aquí está la presa', 
cosa de que usted no vaya a quedar por ahí sin nada que brindar. En la 
tradición eso es como un intercambio; intercambio quiere decir que cuando 
a mí me pase eso, yo también espero que él asista y me traiga cosas así 
como yo las traje aquí. Entonces, cuando ya todos los invitados se vayan es 
cuando nosotros vamos a hablar; yo le pregunto cómo le fue, con quien 
bebió, si se hizo conocer con cuanta familia, eso es una tradición que existe 
de la etnia, pa' que no vayan a decir que nadie me atendió, nadie habló 
conmigo, yo fui.... Entonces en el transcurso de esa botella nosotros 
tenemos una historia, yo le digo una historia a él de muchos años atrás y 
así. Ahora rato nosotros estuvimos hablando de una persona" (Entrevista 
con Luis Gabriel Aguilar, comunidad Amaichon III, mayo de 2012). 
La solidaridad no solamente se remite a las manifestaciones de apoyo emocional, 
también es una obligación social en las personas que tienen algún grado de 
consanguinidad o afinidad con los anfitriones del evento que hagan su aporte en especie 
como los animales y la bebida. Un acontecimiento ritual acarrea grandes gastos en estos 
dos elementos, por lo que se acude .a los parientes para que estos ayuden con los costos. 
Para estas personas, los gastos representan un detrimento en su patrimonio, no obstante, 
la responsabilidad de esta pérdida se extiende a quien la recibe, que es por quien se ha 
realizado el sacrificio. Según el sistema de compensaciones, este sacrificio se convierte 
en una ganancia, ya que el acto de dar implicará un posterior recibir no sólo de bienes 
en especie, sino la correspondencia de vínculos sociales positivos (Nájera et al. 2009: 
29). 
La comida y el chirrinchi son un binomio indisoluble en todo ritual wayuu, es dificil 
concebir un velorio o cualquier otro evento sin estos componentes, de la misma manera 
en que se distribuye la carne, se distribuye la bebida. Los hombres de la familia 
anfitriona se encargan de mantener las botellas de sus invitados llenas. Esta distribución 
también obedece a los principios de jerarquía y estatus, de acuerdo al prestigio de la 
persona le brindan un chirrinchi de mejor calidad que se reserva para ellos. Cuando 
culmina el evento, junto a los animales que se distribuyen también se les da chirrinchi 
para que lo consuman en sus rancherías. Así como ocurre con los alimentos, existen 
prescripciones sobre esta sustancia, pues cuando se trata de un chirrinchi que se 
obsequió en un velorio no se puede usar para aplicarlo en una persona enferma porque 
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es un chirrinchi de velorio y está impregnado con la presencia del difunto. Más allá de 
las restricciones normales que se tienen en una situación cotidiana, en los rituales wayuu 
no se dan mayores trabas en el acceso a las bebidas, al contrario, en estos espacios es 
donde generalmente se da la iniciación de los jóvenes a la bebida, sin embargo, con el 
tiempo las medidas restrictivas se han vuelto más flexibles, sobre todo en lo que 
respecta a la edad en que es permitido tomar licor, el siguiente relato de una anciana 
wayuu deja ver cómo era en tiempo pasado: 
"Antes los mayores eran los únicos que podían beber y eso era de uno a dos 
días, porque eran los que dirigían todo tipo de trabajo que realizaba el 
hombre, por eso no podían durar tanto tiempo bebiendo, además, el 
chirrinchi no era muy común como ahora, por ejemplo, por acá cerca hay 
un alambique que es del yerno mío, hoy en día las cosas han cambiado, 
abundan los alambiques y los jóvenes que están pendientes del aguardiente 
y no de pastorear, también encontramos el aguardiente a un precio muy 
económico, antes no, cada pipa valía una vaca, al igual que el maíz y otras 
cositas más que traían los alijunas. Por ejemplo, yo tengo un nieto que tiene 
18 años y para mucho en Uribia, ese muchacho no hace más nada que beber 
y no quiere trabajar ni cuidar de los animales" (entrevista con Margarita 
Jusayu, Media Luna, octubre de 2009) 
Aunque las medidas en cuanto al tema del alcohol siguen siendo efectivas, existen 
fenómenos que empiezan a trastornar los patrones de consumo como la migración 
masiva de jóvenes a Venezuela en busca de trabajo. De acuerdo con los relatos de varias 
personas, es allá donde aprenden a beber a corta edad. Pese a que los jóvenes hoy en día 
aprenden a consumir alcohol a más temprana edad, el que lo hagan con el respaldo de 
sus parientes mayores no constituye un agravio. 
Desde la perspectiva de investigador y a través de los ejercicios de participación en los 
eventos rituales, es posible entender por qué se han creado normas de consumo 
alrededor del chirrinchi. Este licor contiene un alto grado de alcohol y no es fácil para 
alguien sin experiencia asimilar sus efectos, por eso se reparte comida constantemente 
para poder paliar la intoxicación alcohólica; por otro lado, están las consecuencias que 
acarrea el cometer una falta en estado de embriaguez, al ser los wayuu una familia 
extensa, la responsabilidad de los actos que alguien de la familia corneta, recae sobre 
todos. Por lo general, estas faltas se compensan con pagos en especie, por lo que se 
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evita que alguien sin experiencia acceda a tomar licor y si lo hace, siempre se le 
acompaña para evitar algún inconveniente. La integración que se logra alrededor de una 
botella de chirrinchi reúne a varias generaciones, los mayores, por ser los de más 
experiencia y los portadores de la palabra, son los que más hablan mientras los demás 
escuchan. Aunque prefieren hablar en wayunaiki, si hay alijunas hablan el español, y si 
no lo saben hablar, buscan a alguien que les traduzca para entablar una conversación 
con un no hablante de la lengua. 
Foto 14: grupo de hombres tomando durante la celebración de un entierro secundario, 
comunidad Ruleya, julio del 2012 
Fuente: Arnold Riasco 
Anteriormente, en los eventos rituales no se consumía chirrinchi, en algunos se 
consumía la chicha fermentada. De acuerdo con los relatos de los wayuu, en los velorios 
no se tomaba ninguna clase de bebida alcohólica, ellos alegan que esa es una costumbre 
que llegó con los alambiques, por lo que se puede concluir que esta práctica de 
consumir chirrinchi en ceremonias rituales no debe tener más de un siglo. Sin embargo, 
este elemento cobra mucha importancia dentro del ritual, los wayuu lo asumen como un 
gasto prioritario y para conseguirlo se destina una partida importante de los costos del 
evento. 
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Foto 15: barriles de chirrinchi para la celebración de un ritual fúnebre en la comunidad 
Manzana, julio de 2012. 
Fuente: Haidee Lubo 
Hemos hablado sobre cómo opera el consumo de chirrinchi en eventos rituales, el 
mayor significado de esta práctica obedece a la dinámica ritual que busca integrar a un 
colectivo en torno de una situación festiva como los ritos de pubertad o una situación de 
tristeza como los rituales fúnebres. En medio de estas celebraciones el chirrinchi actúa 
como un facilitador social, es decir, una sustancia que promueve la amistad, el 
compañerismo y la solidaridad social, ya que propicia espacios de integración. Para 
comprender estos comportamientos se hizo necesario indagar sobre la forma en que los 
wayuu construyen relaciones sociales y encontramos que los rituales son los espacios 
donde estas dinámicas tienen mayor representación, la importancia social de los rituales 
wayuu evidencia el funcionamiento de la red de relaciones solidarias entre esta etnia. La 
red es parte de un intercambio mutuo, continuo, que constituye un sistema amplio de 
derechos y obligaciones dentro del grupo y dentro de la interacción de distintos grupos 









Los wayuu son propensos a establecer redes familiares de apoyo y ayuda mutua entre 
parientes consanguíneos y afines, quienes suministran apoyo económico y emocional, 
sin importar hoy día el tipo de residencia postmarital que adopten (la norma tradicional 
habla de residencia matrilocal). Así, a veces las interacciones aparecen en la red familiar 
y/o en la red territorial localizada e incluyen diversas alternativas, entre las que se 
encuentran además de la familia, las amistades y los vecinos, éstos últimos con quienes 
se establecen redes instrumentales. En otros casos, por el contrario, se conforman las 
relaciones sobre diversos vehículos, o programas de carácter social, político o 
gubernamental que se ofrecen en el territorio. En realidad, son muchas las personas 
involucradas en estas redes sociales, en las cuales la ayuda es una actividad que implica 
dos direcciones: 1) recepción de ayuda, y 2) provisión de ayuda (Fundación Cerrejón 
2009: 16). 
El apoyo de las redes sociales se ve reflejado en actividades cotidianas como el acceso a 
recursos de vital importancia como el préstamo de un territorio para el pastoreo de los 
animales o el acceso a un jagüey para el abastecimiento de agua, como en actividades de 
relevancia social como las yanamas en donde se establece un préstamo de mano de obra 
en labores agrícolas, estas actividades constituyen una especie de contrato social en 
donde el elemento clave es la reciprocidad, pues ello implica dar para recibir más 
adelante. En los eventos de carácter ritual, la asistencia de las personas constituye una 
muestra de apoyo y solidaridad, es en este escenario en donde se dan retribuciones o se 
pagan favores a través de los alimentos y la bebida, aunque el sistema de retribuciones 
no gira en torno a estos elementos, sí es importante que se ofrezcan para que se genere 
un vínculo relacional. 
2.3.3. Rituales chamánicos: el chirrinchi como ofrenda a los yo/tijas y wanülus 
Dentro de la organización social wayuu tienen influencia seres sobre naturales a los que 
se les atribuye diversas situaciones que afectan la vida terrenal. Los yolujas son los 
espíritus de los difuntos, estos regulan la vida de su familia a través de los sueños en 
donde indican las acciones que se deben ejecutar ante acontecimientos que pueden 
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afectar a una persona o su parentela. Nájera relata que, de manera general, las creencias 
en el más allá y en los muertos ejercen una regulación sobre la vida de los wayuu; lo 
que los muertos digan a través de los sueños se toma como algo irrefutable; lo que pidan 
no se cuestiona y lo que indiquen hacer es lo correcto. Así, sanciones individuales y 
sociales, prescripciones, prohibiciones y la forma de ser y actuar en sociedad, pueden 
estar determinados por la creencia en la voluntad irrefutable de los difuntos (Nájera et 
al. 2009: 13). De acuerdo con esta autora, el ciclo vital enlaza vida y muerte en un 
continuum donde la última influye y determina a la primera. Esto se evidencia en 
diferentes ámbitos de la cultura, incluso en las representaciones territoriales en las 
cuales el cementerio define la patria guajira, pues el lugar de los muertos es la prueba de 
pertenencia y adscripción a un lugar en el mundo de los vivos (ibíd.). 
A parte de los yolujas, existen otros seres sobre naturales que también ejercen control 
sobre diferentes aspectos como la enfermedad, la muerte, las actividades económicas y 
los fenómenos naturales. Wanülu es la representación del mal, de las enfermedades y las 
desgracias, estos seres suelen apoderarse del alma de los enfermos, afectando la salud 
física de los wayuu y ocasionando malestares que deben ser tratados por los outs, que 
son los especialistas en medicina tradicional y en la negociación con los espíritus. Así 
como en la vida existe la figura del pütchi pü o palabrero, quien funge como juez en la 
negociación de conflictos entre los wayuu, los outs ejercen esta misma función entre los 
vivos y los muertos. El palabrero dirime los conflictos a través de la negociación y el 
manejo hábil de la palabra para lograr una conciliación a través de una compensación 
por algún daño u ofensa causado, representada en animales, collares, armas y dinero en 
efectivo, de no llegarse a un acuerdo se pueden presentar venganzas que involucran a 
familias enteras que se declaran la guerra, en donde las hostilidades generalmente 
terminan en masacres. En un escenario más optimista, los conflictos suelen zanjarse por 
la vía del pago, pues los wayuu son conscientes de sus faltas y saben que involucrarse 
en una guerra representaría un sacrificio económico y de vidas más grande. 
En los conflictos entre los espíritus y los vivos, los outs que también se les conoce como 
piaches son los encargados de negociar la benevolencia de estos seres a través de los 
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seyuu que son los espíritus con los que estos personajes trabajan. Por lo general, estos 
espíritus son familiares difuntos que en vida también ejercían el oficio, ellos se 
manifiestan a través de los sueños en donde comunican a una persona de su familia su 
voluntad de que esta siga su legado de outs. A parte de los sueños, existen síntomas 
físicos como los desmayos y las náuseas que son indicativos de este acontecimiento: 
"Primero soñé con mi mamá, ella me habló a mí y me dijo que yo iba a ser 
esto, ya que ella no quería ser más eso, como una herencia, ella se murió 
porque no quiso ser piache porque mi abuelita era piache y ahora que ella 
se murió todas las noches sueño con ella, me habla" (entrevista con Cándida 
Lubo, mujer piache de Amaichon III, comentando sobre cómo se hiso 
piache, mayo del 2012) 
Los piaches son en su mayoría mujeres, aunque también hay hombres. Al ser el trato 
con los espíritus una negociación, estos piden diferentes cosas para poder conceder los 
deseos de las personas, cuando alguien se enferma consulta a un piache, este a través de 
cantos y con el sonar de una maraca invoca a los espíritus para saber qué piden por dejar 
quieto al enfermo. Esto es lo que comenta la piache Cándida Lubo: 
"Eso es el espíritu, cuando el espíritu lo busca, lo busca, lo busca y cuando 
lo encuentra es como si lo atrapara, entonces tienen que darle lo que pida, 
si pide un caballo, a veces pide que bailen la yonna, eso lo pide el espíritu 
para que deje el alma del enfermo, si no lo hacen se enferma más y se 
muere. Ese trabajo lo hacen para que los espíritus se pongan contentos, se 
ponen a beber y a comer, por eso hacen comida, hacen fiche. Porque si tú 
no haces nada, no brindas comida y hay un niño que se enferma es por eso, 
porque los espíritus se ponen bravos, ellos se alegran cuando hay comida y 
hay chirrinchi" (entrevista con Cándida Lubo, comunidad Amaichon III, 
mayo del 2012) 
El chirrinchi es una ofrenda que se otorga a los espíritus a cambio de que se alejen y 
permitan la sanación del enfermo, si no se cumple con esta petición el espíritu se 
molesta y puede llevar a la muerte al enfermo y perturbar a los piaches por no haber 
hecho lo que les indicó. El chirrinchi también lo usan en otras ocasiones como una 
protección para las personas que se encuentran vulnerables ante la influencia de los 
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espíritus dañinos. En los entierros secundarios se cumple con un ritual en el que una 
persona de la familia del difunto se ofrece para sacar los restos, este trabajo expone a la 
persona a una enfermedad conocida como kapülainrü jiipu, "contagio por los huesos", 
tras el contacto directo con la osamenta del difunto (Nájera et al. 2009: 23), para evitar 
esta contaminación, el exhumador se protege con guantes y tapabocas y se rocía 
constantemente con chirrinchi. 
Foto 16: Exhumación de restos durante la celebración de un entierro secundario, comunidad 
Rüleya, Media Guajira, julio de 2012. 
Fuente: Amold Riasco 
El antropólogo Jean-Guy Goulet estudió el universo social y religioso de los wayuu, 
explica que las personas que entran en contacto con los restos de un difunto deben ser 
lavadas con chirrinchi para espantar los malos espíritus: "si alguien no se lava con 
chirrinchi, atrae al yoluja hasta la casa donde perturbará y hará daño a los niños" 
(Goulet 1981, citado por Náj era et al. 2009: 17). Este autor relata una experiencia que 





"En Aliu, Mor Uliana me dijo una vez que había tenido un sueño en el que 
yo lavaba con chirrinchi a su hijo de un año de edad. Mor insistió en que yo 
hiciese tal como él me había visto hacer en su sueño. Y así lavé al niño 
siguiendo sus instrucciones. Mor y su esposo creían que de no haber lavado 
al niño, este hubiera sufrido poco después alguna enfermedad" (Goulet 1981: 
206) 
Una de las raras veces que se ve a una mujer consumiendo chirrinchi es durante un 
ritual chamánico, esto lo hacen las piaches para entrar en trance y poder comunicarse 
con los espíritus, también fuman tabaco y mastican manilla, sin embargo, el consumo de 
chirrinchi no es un condicionante para la manifestación de los espíritus, esto se hace si 
ellos se lo piden a la piache, así como pueden pedirle comida u otras cosas. 
Las acciones en favor de las peticiones de los espíritus tienen un significado que se 
relaciona con algunas representaciones de la cultura. En el más allá, los yolujas 
mantienen una vida muy similar a la que tenían en la tierra. Los wayuu creen, por 
ejemplo, que los espíritus comen la carne de los animales sacrificados en un ritual a 
través del consumo que de esta carne hacen los asistentes al evento (Nájera et al. 2009: 
29), de igual manera, el espíritu de los animales va a parar a jepira donde su difunto 
dueño los reunirá para pastorearlo. Estas creencias dejan ver un modo de actuar bajo lo 
que Geertz (1987: 144) llama la influencia simbólica, que corresponde a "un sistema 
ordenado de significaciones y símbolos". En este contexto, las representaciones que los 
wayuu hacen de la forma en que los espíritus exigen una compensación para negociar la 
suerte de una persona, obedece a las prácticas culturales en las que se paga para 
mantener el equilibrio en la sociedad, a su vez, este pago en forma de ofrenda los 
espíritus lo reciben a través de los piaches, tal como se hace con los alimentos y las 
bebidas. Por eso dice la piache Cándida Lubo que los espíritus se ponen contentos 
cuando hay comida, cuando hay chirrinchi y se baila la yonna, esto representa un 
beneficio tanto para los vivos como para los espíritus. 
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En los días posteriores a la celebración del aniversario de la señora Eulalia Aguilar en 
Amaichon III, la piache Cándida fue consultada por una pareja de hermanos que habían 
tenido una serie de sueños que vaticinaban una tragedia en que estos se veían 
involucrados, con el concepto de la piache se acordó llevar a cabo un encierro para estas 
personas en donde se aplicaría un ritual de protección. En la consulta con los espíritus, 
estos pidieron para el ritual una vaca que sería sacrificada y su carne preparada para ser 
repartida al momento en que los hermanos salieran del encierro. Este encierro se llevaría 
a cabo en Amaichon III, en la casa de la piache Cándida, los rumores del evento ya se 
habían hecho extensivos, así como algunas invitaciones para la celebración que se 
realizaría al final del encierro, este ritual estaba programado para realizarse en tres días, 
en donde las personas iban a estar encerradas y saldrían a la noche del tercer día, la 
expectativa generada por el evento se sentía en toda la comunidad, el trago y la comida 
ya estaban listos, para aquel entonces nos encontrábamos en Riohacha cuando fuimos 
avisados del acontecimiento, por gestiones de un miembro de la familia logramos el 
permiso para asistir, por alguna extraña razón que aún es desconocida las personas a las 
que se les iba a aplicar el tratamiento echaron todo atrás a última hora y el ritual no se 
realizó. 
Era una gran oportunidad de presenciar uno de estos rituales y observar la participación 
del chirrinchi en el evento, no sólo como instrumento de oficio para la piache, sino 
también en la forma que iba a ser consumido luego del encierro. Luego de este fallido 
intento, conversamos con la piache Cándida, tratando de reconstruir los acontecimientos 
que tendrían lugar en ese ritual, ella nos contó que en el encierro las personas tienen que 
dormir y ella por medio de los cantos entra en el sueño de las personas para conversar 
con los espíritus y así saber qué significan esos sueños que anuncian tragedia y qué 
piden a cambio para que esas cosas no ocurran. La celebración que se hace al final del 
evento es para tener contentos a los espíritus y que estos no causen el mal. De acuerdo 
con Nelly García, una investigadora que ha estudiado el significado de los sueños entre 
los wayuu, los ritos de encierro que se realizan, en el caso de las adolescentes después 
de su primera regla, en el caso de enfermedad, para cumplir un mandato de lapu, o 
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cuando se ha violado la norma, persiguen una purificación del espíritu, "en todos estos 
casos al individuo se le encierra durante algunos días, se le somete a ayuno, se le baña 
hasta lograr su purificación y una vez lograda, se realiza una convocatoria para celebrar 
con una comida y una ionna (danza) para reinsertado nuevamente dentro del grupo" 
(Garcia et al. 2004: 20). 
Los espíritus se comunican con los vivos a través de los sueños, en ellos le piden 
diferentes cosas y también los previenen sobre algún acontecimiento, es menester de los 
wayuu cumplir con las prescripciones de los espíritus y así evitar los efectos negativos. 
Perrin (1995) muestra el sueño entre los wayuu como la experiencia con el "mundo 
otro", múndo este, en el cual es posible encontrarse e interactuar con seres mitológicos, 
espectros y antepasados, en donde cada ser tiene su doble y "cada acontecimiento se 
anticipa bajo el aspecto de reflejos o formas fuera de nuestro alcance en condiciones 
ordinarias" (p. 35). 
Aunque los piaches son los especialistas en el tratamiento con estos seres, los wayuu del 
común también tienen fórmulas o prácticas para negociar con estos algunos beneficios, 
por ejemplo, los pescadores ofrecen como ofrenda a la püloi (pülowi) el malambo que 
es la corteza de un árbol que tiene este mismo nombre, el cual se mezcla con chirrinchi 
o con agua y se rocía en los trasmallos y en el mar para que esta les permita una buena 
faena y los proteja de cualquier peligro en su actividad. Püloi es la dueña del mar y de 
los peces, este ser también es la mujer de Joya (la lluvia), su territorio es el mar y todo 
lo que represente una continuidad entre el mar y la tierra (Gonzales 2005). 
A través del sueño, el pescador wayuu interactúa con Püloui, que como dueña y señora 
de los animales del mar, premia y da a los que lo necesitan y castiga a los pescadores 
abusivos. Mediante el sueño, Püloui y los pescadores establecen relaciones de 
reciprocidad, es decir, la primera cede parte de su "ganado" a cambio de dádivas 
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otorgadas por los segundos (Gonzales 2005). El siguiente relato de un pescador de 
Media Luna muestra cómo, a través de los sueños, los wayuu negocian las ofrendas con 
Püloi para tener una buena pesca: 
"Los pescadores llevan el malambo y lo rocean al chinchorro para tener 
buena pesca porque así como en la tierra, el mar también tiene su reina, 
cuando no llevan el malambo la reina del mar nos llega por medio de un 
sueño y nos pide el malambo y eso hay que hacerlo conforme lo dice el 
sueño, eso no falla en las lanchas, siempre hay que llevarlo en una botella 
con chirrinchi o se lleva entero y se mastica y se escupe en el mar, así 
mismo cuando vamos a bucear nos sobamos en todo el cuerpo. Ahora hasta 
los alijunas usan eso, hay unos alijunas que vienen de Manaure y los he 
visto que cargan el malambo, eso antes lo sabíamos nosotros, eso se hace 
desde mucho tiempo cuando un wayuu soñó y ella se lo pidió y ella todavía 
se le presenta a los pescadores en sueño y si ellos no hacen lo que ella les 
dice les puede suceder algo, ella es la reina del mar y se llama Pülowi." 
(Entrevista con José Uriana, pescador de Media Luna, sector Malla Norte, 
octubre de 2009). 
Vemos en este relato nuevamente la presencia del chirrinchi como una ofrenda que se 
otorga a Püloi; esta vez, junto con el malambo, la dinámica es la misma que se hace con 
otros espíritus, sólo que en esta ocasión la intención es diferente. En términos generales, 
se puede decir que el chirrinchi posee unas características que lo hace apetecible tanto 
para los vivos como para los espíritus, de alguna forma, su presencia en acontecimientos 
de gran significado para la sociedad comprueba la importancia de este elemento. Aparte 
de los eventos descritos anteriormente, hay otros en donde el licor también tiene su 
espacio como dinamizador de las relaciones sociales, por ejemplo, en el arreglo de un 
conflicto, la negociación se sella de manera positiva brindando con chirrinchi, cuando 
se da la unión de una pareja se celebra con chirrinchi. Este licor ha conquistado 
espacios en los que antes no se consumían bebidas alcohólicas como los rituales 
fúnebres y ha ocupado otros en donde antiguamente se consumía la chicha fermentada 
como las actividades deportivas y las fiestas religiosas. Estas prácticas tienen origen en 
la conquista y la colonia, periodos en los que los wayuu adoptaron muchas de las 
manifestaciones culturales que vemos hoy en día. Sin embargo, pese a la admirable 
adaptabilidad de los wayuu frente a los cambios que les ha traído el contacto con la 
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cultura occidental, en la actualidad, se enfrentan a nuevos fenómenos asociados a los 
trastornos de las prácticas de consumo de bebidas alcohólicas y la incursión en su 




ALCOHOL Y CAMBIO SOCIAL: TRASLACIONES Y TENSIONES EN LA 
SOCIEDAD WAYUU 
Los escenarios de cambio social en los que se ha desenvuelto la sociedad wayuu han 
configurado un conjunto de transformaciones sociales que, a su vez, han generado 
trastornos propios de las sociedades modernas, tales como el alcoholismo, la 
drogadicción y el suicidio. En este capítulo analizaremos los efectos negativos del 
consumo de bebidas alcohólicas en los wayuu, que se origina a partir de la transgresión 
de los patrones de consumo, el contacto cada vez más cercano con la sociedad alijuna y 
el papel que los movimientos migratorios de los jóvenes hacia Venezuela tienen sobre 
estas conductas. También abordaremos la compleja relación entre los wayuu y la 
infraestructura férrea de la transnacional Cerrejón, tomando como escenario conflictivo 
la comunidad de Media Luna y los accidentes ferroviarios en los que han estado 
involucradas personas en estado de embriaguez, para analizar cómo las dinámicas 
sociales de esta comunidad se han visto afectada por la convivencia con la 
infraestructura minera. En estos términos se hace un replanteamiento de la historia en la 
península de la guajira, en relación a los cambios más significativos dentro de la 
comunidad wayuu 
3.1. HISTORIA Y CAMBIO SOCIAL 
Las transformaciones más traumáticas que han tenido que afrontar los wayuu son 
aquellas que impactan directamente sobre el territorio que desde la conquista y la 
colonia se ha constituido en el símbolo de la resistencia étnica. La lucha frontal que 
sostuvieron las diferentes parcialidades indígenas por la defensa de la autonomía y el 
territorio es reconocida en diferentes pasajes de la historia. Muchos caciques 
reivindicaron su respeto y su prestigio a punta de batallas célebres, de las que salieron 
victoriosos frente al yugo español. Entre las más reconocidas están las rebeliones wayuu 
de 1701 en contra de las misiones capuchinas y la más cruenta que tuvo lugar en 1769, 
en donde la unión de diferentes parcialidades indígenas puso en jaque al ejército español 
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por la cantidad de guajiros armados y a caballo que participaron del ataque, los 
indígenas incendiaron varios pueblos en donde murieron algunos curas capuchinos y 
varios soldados realistas, otros más cayeron cautivos y junto al ganado robado de las 
haciendas fueron conducidos a sus fortines en la Alta Guajira. Fue tal la dimensión del 
ataque que las autoridades de Riohacha se vieron obligados a pedir refuerzos para poder 
combatir a los indios hostiles (Barrera 2005). Estas rebeliones se mantuvieron 
constantes entre 1720 y 1780. En la época republicana también existieron personajes 
célebres como el cacique José Dolores Arpushana, de quien se dice participó en la 
Guerra de los Mil Días junto a los conservadores, lo que le valió el reconocimiento de 
líderes políticos de Venezuela y Colombia como Cipriano Mosquera y Rafael Reyes 
(Polo Acuña 2005: 140). 
Con la entrada del siglo XIX los wayuu experimentarían una serie de cambios que los 
mantendría entre la modernidad y la tradición. En este siglo la condición de frontera de 
La Guajira empieza a ganar preponderancia en la dinámica comercial y laboral de los 
wayuu, quienes empiezan a movilizarse masivamente hacia Venezuela atraídos por las 
opciones laborales que ofrecía el surgimiento de la industria petrolera en este país. Pese 
a las divisiones político administrativas de la frontera, La Guajira siempre ha sido 
considerada como territorio ancestral, por lo que nunca han existido mayores 
restricciones para el tránsito de los indígenas por este corredor. Esta situación, sumada 
al hecho de que los yacimientos petroleros se encontraran sobre el Golfo de Maracaibo, 
que limita con la península guajira, generó la migración de indígenas que se enrolaron 
como mano de obra en el sector petrolero. La migración de los wayuu hacia Venezuela 
se intensificaría en las décadas siguientes con el desarrollo de la agroindustria en las 
haciendas ganaderas establecidas en la zona de Machiques, estribaciones de la Serranía 
del Perijá. Estos procesos llevan a que se genere una relación simbiótica entre 
Maracaibo, el mayor centro urbano receptor de la población wayuu migrante, y las 
rancherías en territorio colombiano. Con el producto de su trabajo se empiezan a 
movilizar recursos de Venezuela hacia Colombia, representados principalmente en 
víveres y productos de primera necesidad. Al no tener mayores oportunidades laborales 
de este lado de la frontera, la migración de los jóvenes a Venezuela se ha convertido 
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casi que en un ritual de paso, la mayoría de jóvenes cuando llegan a la pubertad pasan 
por esta experiencia, algunos se quedan, otros regresan luego de un tiempo y una gran 
parte de esta población se mantiene flotante entre los dos lados. 
De acuerdo con las declaraciones de algunas personas mayores, los jóvenes aprenden a 
tomar alcohol en Venezuela y adoptan algunas costumbres de los alijunas por lo que no 
les interesa regresar al territorio de manera permanente. Esta situación, aparte de 
generar un desequilibrio personal, también influye en el ordenamiento territorial, debido 
a que muchos territorios están quedando deshabitados, en algunas comunidades es 
común encontrar sólo a las personas ancianas que se rehúsan a cambiar su medio 
tradicional por la vida urbana; en otros casos, estas personas se quedan cuidando a los 
nietos, ya que tanto mujeres como hombres se van a trabajar. Al no tener quién se ocupe 
de las actividades de pastoreo y de las costumbres propias del medio rural, muchas 
familias experimentan un empobrecimiento económico y cultural. En algunos casos, las 
personas que habitan las rancherías dependen casi exclusivamente de las remesas que 
envían de Venezuela para poder subsistir. En la siguiente entrevista un hombre adulto 
nos habla sobre su experiencia con las bebidas alcohólicas y su reflexión acerca del 
consumo de estas en la actualidad: 
"Aquí hay mucha necesidad pero no somos muy bebedores, antes sí tomaba 
demasiado pero dejé de hacerlo desde hace siete años porque ya estoy muy 
viejo y tampoco tengo dinero para comprarlo, además, hay que pensar en la 
comida de los que me acompañan. Llegue a consumir alcohol desde muy 
joven y con personas de mi edad, esto me llevó a quedarme sin nada, ya no 
tengo animales, para ese entonces tenía como quince años y lo que más se 
consumía era el aguardiente (chirrinchz), la cerveza es nueva y se consigue 
en Uribia; yo tengo hijos y no puedo negar que también beben demasiado" 
(Entrevista con Felipe Jusayu, Media Luna octubre de 2009) 
Las personas adultas sienten que los jóvenes están cada vez más involucrados en 
actividades que los lleva a tener contacto con el alcohol, de manera proporcional, entre 
más contacto tienen con la vida moderna, menos quieren seguir la tradición de criar 
animales ni heredar de sus mayores las responsabilidades sobre el territorio y la familia. 
Hoy en día, los jóvenes empiezan a beber desde los 14 arios, aproximadamente, y no 
pasan por los periodos de iniciación, por el contrario, ahora lo hacen en compañía de 
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amigos contemporáneos, en cualquier evento y en cuanto empiezan a tener cierta 
autonomía económica lo hacen cuando quieren, ya que tienen dinero para conseguirlo. 
A raíz de la deslegitimación de esta práctica, los wayuu se han visto inmersos en una 
serie de contradicciones y afecciones a causa del alcoholismo como lo es la violencia 
intrafamiliar y el desprestigio social. Esto es lo que nos comenta otra persona mayor: 
"El que bebe mucho no aprende nada bueno porque nada más está 
pendiente de beber, muchos para seguir tomando tienen que robar para 
conseguir la plata. La persona que le gusta beber no progresa, nunca tiene 
animales para criar y para representar su riqueza. Antes de que llegara el 
año 2000 se veía que los jóvenes respetaban mucho a sus padres y 
aprendían a beber a la edad indicada, es decir, cuando tuvieran hijos y 
animales" (Entrevista con Chinca Pushaina, Media Luna octubre del 2009) 
Otro factor que ha servido como caldo de cultivo para que en La Guajira se den estas 
dinámicas ha sido el abandono histórico del Estado. La política extractiva que ha 
operado en esta región ha llevado a que la frontera sea una tierra de intereses 
económicos, pero el componente social siempre ha tenido que adaptarse a las 
circunstancias, debido a la falta de inversión en políticas públicas, el aislamiento y la 
exclusión. Los problemas de alcoholismo que se presentan en la población indígena 
ponen en evidencia la deficiencia de los servicios de salud local que es un reflejo de la 
inoperancia del sistema general de salud del Estado. 
En La Guajira conviven más de 300.000 wayuu, sin contar los que se encuentran en 
Venezuela, por lo que esta etnia es reconocida como la de mayor población en el país. 
Pese a ser una población considerable, siguen siendo una minoría subordinada, incluso 
dentro de su misma población se dan jerarquías sociales y políticas de unas pocas 
familias que manejan los recursos que se destinan para la población total, en donde los 
casos de corrupción son constantes, pues la mayoría de estos recursos se canalizan a 
través de organizaciones indígenas de propiedad de esta mismas familias poderosas del 
departamento que administran de manera ineficaz la salud, la educación y la asistencia 
social. 
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3.2. LA BEBIDA COMO PROBLEMA: FACTORES DE RIESGO GENERADOS 
POR EL ALCOHOLISMO 
En Colombia se estima que uno de cada cuatro habitantes sufre de algún trastorno de 
salud mental relacionado con la depresión, la ansiedad, el estrés, la fobia, entre otros. 
Los principales factores de riesgos relacionados con el desarrollo de esta enfermedad 
están asociados con los problemas de violencia, drogadicción, alcoholismo, desarraigo 
cultural, desplazamiento poblacional, urbanización acelerada y desordenada, desempleo, 
desigualdad social, prostitución, maltrato infantil y otras patologías asociadas a este 
como la anorexia y la bulimia (Tapia 2008). 
En el departamento de La Guajira la situación de salud mental refleja las condiciones 
que afectan la salud física de sus habitantes. Gran parte de los eventos asociados con la 
salud mental como el consumo de alcohol, tabaquismo, suicidio, prostitución infantil, 
homicidios, desnutrición, entre otros, inciden principalmente en la población pobre y en 
la población indígena, la cual posee un nivel educativo inferior y registra mayores 
dificultades en el acceso a los servicios de salud (Tapia 2008). En el territorio indígena 
Guajiro no existe una tradición en la prestación de programas de salud mental, y menos 
aún en su componente psicosocial, dimensionando lo psicosocial en un sentido amplio 
que abarca no solo la enfermedad psíquica, sino también otra gama de problemas como 
la aflicción, las conductas violentas (Fundación Cerrejón 2009: 4). 
Desde la perspectiva cultural, el alcoholismo generalizado entre los wayuu representa 
una problemática reciente, relacionada con la aculturación y la pérdida de valores 
sociales que se derivan de un mayor contacto con zonas urbanas y cada vez menos con 
su territorio ancestral. En algunos informes como el de Tapia (2008) y Fundación 
Cerrejón (2009), se habla del alcoholismo entre la población wayuu como un fenómeno 
que tiene raíces en las costumbres sociales asociadas al consumo de bebidas alcohólicas 
en reuniones como los velorios, algo que es controvertible si se tiene en cuenta que 
dentro de la sociedad existen parámetros y límites establecidos sobre el uso y abuso del 
alcohol, especialmente, en este tipo de eventos en donde vemos que aunque se tiene la 
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intención de consumir alcohol, esto no se relaciona con comportamientos individuales, 
por el contrario, es una práctica social ajustada a la situación del momento, además, 
pese al alto consumo, los wayuu suelen ejercer un control social sobre esta práctica. El 
informe de la Fundación Cerrejón sobre alcoholismo en la población wayuu adyacente a 
la línea férrea de la operación minera en La Guajira, afirma que el abuso de alcohol se 
presenta en la población adolescente entre los 14-22 años, nos damos cuenta que es una 
población a la que no se le permite el acceso a las bebidas alcohólicas y mucho menos 
en medio de celebraciones rituales, por lo tanto, estos datos desvirtúan la asociación del 
alcoholismo con las celebraciones colectivas tradicionales. Sin embargo, los datos de 
este estudio evidencian una realidad y es que las normas de consumo de bebidas 
alcohólicas están perdiendo vigencia frente a las transformaciones sociales, en donde las 
dinámicas culturales de las zonas urbanas están permeando cada vez más la cotidianidad 
tradicional de las rancherías, por ejemplo, hoy en día vemos que en estas comunidades 
se celebran fiestas populares como los carnavales, cumpleaños y bautizos, amenizadas 
con música y alcohol, a las cuales asisten los jóvenes y en las que constantemente se 
presentan riñas y accidentes. 
Lo que hemos logrado identificar, desde la observación realizada en las dos 
comunidades con las cuales trabajamos, es que el entorno en el que se desenvuelven los 
jóvenes propicia el consumo de alcohol a temprana edad, por ejemplo, en la comunidad 
Amaichon III estas conductas no son muy comunes, generalmente se presentan cuando 
se celebran fiestas patronales en los poblados cercanos como El Pájaro, Aremasain y La 
Gloria. Caso contrario ocurre en Media Luna, en donde la cercanía de Puerto Bolívar ha 
generado un comercio asociado a este, aquí se pueden encontrar cantinas, billares, 
estaderos y hoteles, en estos negocios se expenden bebidas alcohólicas como whisky y 
cerveza sin mayores restricciones para los menores de edad. Como atractivo, estos 
establecimientos utilizan la música y la proyección de videos por medio de plantas 
eléctricas que los proveen de energía. Por ejemplo, los sábados que son los días de pago 
de los pescadores son los más movidos en estos espacios de entretenimiento, una de las 
dueñas de un establecimiento nos describe la situación: 
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"Por lo menos aquí en Media Luna de tres años para acá se ha 
incrementado el consumo de cerveza, porque yo antes tenía un negocio y 
estaban las mismas tiendas pero no se veía ese consumo que se ve ahora y 
que en las tiendas fuera ese el producto que más se vendiera.... Yo pienso 
que ha sido por la música y los videos que ponen en los establecimientos, 
porque antes la gente tomaba alrededor de charlas y cuentos, pero a raíz de 
que los negocios hayan puesto plantas para poner música, eso ha 
contribuido para que se de ese incremento y eso es algo que a mí por lo 
menos como comunidad me preocupa, porque la juventud prácticamente 
está mal con la bebida. Eso es lo que yo veo aquí y eso preocupa porque veo 
muchos muchachos jóvenes tomando y veo que ya hay mucha gente 
tomando; por decir, los pescadores y la gente que trabaja en la empresa 
(Puerto Bolívar), pero ellos beben es cuando tienen descanso o cuando les 
pagan, pero también hay un grupo de personas que prácticamente todos los 
días beben" (Entrevista con Ana del Carmen Gonzales, propietaria de una 
tienda en Media Luna, octubre de 2009). 
Estos factores, junto a otros como la migración de los jóvenes a Venezuela, están 
generando un debilitamiento constante de las normas sociales que regulan las conductas 
contraproducentes como el consumo de alcohol fuera de los espacios en que esta 
práctica tiene sentido. El abuso de alcohol es una realidad innegable en estas 
comunidades y sus efectos generan gran malestar social debido a que el alcoholismo ha 
generado otras anomalías como el suicidio y los accidentes ferroviarios, especialmente 
en Media Luna, en donde los indígenas han tomado el tren como arma o instrumento 
suicida y en donde existe un alto índice de accidentes con desenlaces fatales. 
El tema del suicidio involucra principalmente a personas ebrias, al igual que los 
accidentes con el tren. Culturalmente, los wayuu no tienen una representación sobre 
estas conductas, en el mejor de los casos, son asociados con la demencia y, en otros, con 
la influencia de yoluja, incluso, el tren es visto como un espíritu diabólico de cola negra, 
el cual atrae a las personas hacia la vía férrea para llevárselos. Las tensiones entre 
Cerrejón y las comunidades a raíz de estos eventos van en aumento debido a los 
problemas que genera la presencia del tren y la línea férrea. Esta problemática se 
profundiza más si tenemos en cuenta los cambios que esta infraestructura ha generado a 
nivel del territorio y la movilización de los wayuu por este espacio que desde hace más 
de treinta años comparten con el desarrollo de la industria minera. El problema del 
alcoholismo es más agudo en lugares donde el contacto con la sociedad alijuna es más 
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cercano. En el caso de Media Luna, este fenómeno desencadena una serie de 
resentimientos e inconformidades hacia la operación minera por los graves efectos que 
ha causado dentro del territorio ancestral. Desde este contexto, la magnitud del 
problema es más dramática debido a que el abuso del alcohol conlleva a eventos fatales 
como los antes mencionados. Al no existir un apoyo de las entidades de salud ni de las 
administraciones municipales, la comunidad ha tenido que enfrentarse a los factores de 
riesgo que genera el alcoholismo bajo los mecanismos sociales que reprimen las 
conductas anómalas, estos mecanismos son efectivos si se trata de un problema interno, 
pero en la medida en que estos involucren otros actores y otros escenarios, dejan de 
tener aplicabilidad o eficacia, por lo tanto, son más difíciles de manejar desde la sanción 
social o el manejo tradicional. La literatura disponible y la experiencia enserian que el 
abordaje temprano de los problemas psicosociales es la mejor prevención de los 
trastornos más graves que aparecen en el mediano y largo plazo. Entre los wayuu, 
cuando estos casos se vuelven inmanejables, las personas que sufren de problemas de 
alcoholismo y drogadicción son abandonadas a su suerte por la vergüenza que 
representan para la familia, muchos caen en la indigencia y la delincuencia. 
En otros países de Latinoamérica como México que también posee una gran población 
indígena, se están aplicando modelos de salud intercultural para afrontar la problemática 
del alcoholismo mediante el uso terapéutico de las bebidas alcohólicas con muy buenos 
resultados (CONADIC 2008). En Colombia, existen modelos de atención diferenciada 
en la nutrición y la educación, pero la salud sigue siendo tratada de manera homogénea 
por la medicina occidental, además, en La Guajira las entidades públicas de salud no 
poseen programas de atención del alcoholismo en la población indígena del 
departamento, lo que acrecienta aún más la incertidumbre en esta población que no sabe 
cómo afrontar esta problemática. Las regalías del carbón que se supone deben destinarse 
para cubrir estas necesidades pasan a manos de los municipios que, de igual manera, 
contratan servicios y asistencia para las comunidades indígenas, sin embargo, estos 
programas no cubren a todas las comunidades y, en la mayoría de los casos, están 
influenciados por la política local que decide a su antojo a quiénes benefician y a 
quiénes no, tal es el caso de las comunidades que se encuentran en la parte más alta de 
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la península que son administradas por el municipio de Uribia y que, en más de una 
ocasión, han promovido la separación y la conformación de un municipio independiente 
por la inequidad en el tratamiento de los recursos. 
3.3. TRANSGRESIÓN DE LOS PATRONES DE CONSUMO DE BEBIDAS 
ALCOHÓLICAS 
Tal como se ha mencionado anteriormente, los patrones de consumo de bebidas 
alcohólicas contienen las normas y restricciones establecidas en cuanto al acceso a la 
bebida. Estas normas culturales le dan sentido a los mecanismos de regulación social, en 
donde se busca mantener un orden y un control sobre ciertas manifestaciones y prácticas 
que mal manejadas pueden representar un peligro sobre la estabilidad de la sociedad. 
Para los wayuu, el funcionamiento normal de estos patrones garantiza el cumplimiento 
de los roles de los miembros del grupo dentro de la organización social, por ejemplo, los 
jóvenes son la base del sostenimiento de la economía familiar representada en el rebaño 
de animales caprinos y ovinos; desde temprana edad, a ellos se les involucra en el 
cuidado de este activo a través del pastoreo. Es responsabilidad de estos cuidar que los 
animales no se pierdan en el monte o se los roben, si algo de esto llegara a ocurrir, 
además de asumir la reprimenda de la familia, el joven se enfrentaría al desprestigio 
social al ser reconocido como un malaa (bobo o idiota). En el sentido práctico, estos 
roles encarnan la responsabilidad que un hombre debe tener en las diferentes etapas de 
su vida, pues si no es capaz de cuidar sus animales, no puede sostener a su familia y 
pagar sus faltas, será un hombre empobrecido material y socialmente. Así, la restricción 
encierra un propósito personal y social, pues al tiempo que la persona adquiere 
madurez, se garantiza que estos continúen reproduciendo la tradición y las prácticas 
socioeconómicas. 
En el contexto actual de transformaciones y cambios, han surgido algunos fenómenos 
que llevan a que estas prácticas presenten fisuras y que su efectividad se vea afectada. 
Hoy en día los jóvenes se ven más abocados a salir del territorio en busca de opciones 
laborales a raíz de la carencia de estas en el medio local, la tendencia sigue siendo la 
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migración hacia Venezuela en donde se emplean en labores agrícolas. 
Tradicionalmente, este ha sido el sector en el que han conseguido mayores opciones de 
trabajo, sin embargo, la tendencia con el tiempo se ha ido inclinando a oficios en zonas 
urbanas como Maracaibo, en donde ha crecido la demanda de mano de obra en la 
construcción y en la vigilancia privada, incluso, el capital humano también se ha 
diversificado, pues no solamente los wayuu se interesan por este tipo de trabajos si no 
que muchos colombianos cruzan la frontera para ocupar estas plazas en el vecino país. 
Aunque los movimientos migratorios se vienen presentando desde los años treinta del 
siglo XX, lo que preocupa en las comunidades es que en los últimos arios los hombres 
están migrando a más temprana edad, debido a que los requisitos para poder emplearse 
en Venezuela son mínimos, tal como lo evidencia el siguiente testimonio: 
"Con relación al trabajo, se puede decir que no hay mucho en qué trabajar. 
Muchos viajan a Venezuela en busca de trabajo. Hay más posibilidades en 
Venezuela que aquí en La Guajira. Por ejemplo, la compañía no le brinda 
trabajo a los wayuu sencillamente porque no tenemos documentos y 
tampoco somos estudiados. Antes no había esa preocupación por parte de 
nuestros padres como lo hacemos nosotros ahora con nuestros hijos, de 
mandarle a sacar los papeles, de llevarlos a la escuela para aprender. 
Ahora no, es muy distinto, piden muchas cosas, mientras que en Venezuela 
no piden más requisitos que la cédula, por eso los jóvenes de 15 años en 
adelante salen a trabajar en las haciendas, ya sea de vigilante, capataz o 
para ordeñar el ganado [...] salen a vender ropa y otros productos para 
poder traer plata y comida a la familia" (entrevista con José Ángel Paz 
Epieyu, Media Luna, octubre de 2009) 
El trabajo en Venezuela se ha constituido en una importante fuente de recursos 
económicos para los wayuu, quienes aportan con esto al sustento de la familia que se 
encuentra en territorio colombiano, las remesas que se envían de este país representan 
un aporte significativo en estos tiempos en donde las actividades de subsistencia como 
el pastoreo, la pesca, las labores agrícolas y el comercio de artesanías afrontan una crisis 
derivada del cambio climático y la subvaloración de la industria artesanal, lo que las ha 
convertido en actividades residuales y poco atractivas. En Venezuela, los wayuu se 
enfrentan a la vida urbana y al desorden social que se experimenta en una ciudad como 
Maracaibo, sin embargo, este desorden aparente comporta un orden mediado por las 






están en Maracaibo en condiciones de inferioridad numérica y subordinación cultural, se 
les imponen patrones de conducta y condiciones de segregación, desde una sociedad 
criolla que asume su papel de dominación, rechazando a las culturas que antecedieron a 
su propia presencia (Pérez 2006: 405-406). La condición de subordinación en las que se 
mueven los wayuu los lleva a que se sumerjan en el alcoholismo como refugio ante la 
presión urbana, además, el desarraigo y la interacción desigual en un medio que ofrece 
libertades pero que al mismo tiempo los reprime conlleva a que estos se involucren cada 
vez más en situaciones anómalas como la prostitución, la drogadicción y la 
delincuencia. Pese a ser minoría, los wayuu tienen una representación poblaciona12° en 
Venezuela proporcional a la de Colombia. 
La desinhibición que experimentan los wayuu en los centros urbanos al no sentir la 
presión que se ejerce dentro de sus comunidades ni la vigilancia cercana de sus 
parientes, los lleva a consumir bebidas alcohólicas de manera irresponsable, algunas 
bebidas como la cerveza y los licores de producción local son muy económicos, por lo 
que el dinero para comprarlo no representa mayor impedimento, ya que estos jóvenes 
trabajan y una parte del pago lo destinan al consumo de alcohol. Esto fue lo que nos 
contó un hombre sobre su experiencia con la bebida cuando estuvo trabajando en la 
Serranía de Perijá: 
"En mi infancia pastoreaba, en la medida que fui creciendo aprendí a 
trabajar, de tal manera que salí en busca de empleo a las ciudades, fue 
entonces como aprendí a beber, con mis compañeros acostumbrábamos a 
tomar cuando nos pagaban, solíamos decir "jou wasai wanewai" (vamos a 
tomarnos una ahí), este era el nombre que se le daba al alcohol cuando se 
consumía. Cuando empecé a tomar me sentía como en las nubes, no pensaba 
en las consecuencias que me podía ocasionar el alcohol ni mucho menos en 
criar animales para un futuro; al regresar de la ciudad a mi territorio 
cambié la bebida de los alijunas por el yotchi, claro está que cuando voy 
nuevamente a la ciudad vuelvo a tomarlo" (Entrevista con José Enrique 
Uriana, Media Luna, junio de 2012) 
Pese a que la partida de los jóvenes a Venezuela puede significar para sus familias una 
entrada de recursos económicos, estos también pierden un capital humano importante 
20 La cifra de 265.547 habitantes, según el Instituto Nacional de Estadísticas de Venezuela. 
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para la reproducción de las dinámicas tradicionales. Actualmente, la mayoría de jóvenes 
que migran a Venezuela establecen un modo de vida del otro lado de la frontera, por lo 
que no les interesa regresar a su comunidad, estos solo regresan de manera esporádica 
para las fiestas de fin de ario o en caso de presentarse algún acontecimiento familiar de 
importancia como la muerte de un pariente, la repartición de una herencia o por algún 
conflicto familiar que requiera de su participación. 
La transgresión de las normas de consumo se vive de manera similar en el medio local. 
En los centros urbanos más importante del departamento, los wayuu han colonizado un 
espacio en particular que son los mercados populares de Riohacha, Uribia y Maicao, en 
estos sitios hay establecimientos de bebidas abiertos desde la hora en que empiezan las 
actividades comerciales hasta después que se clausura la jornada diaria, es común ver a 
los wayuu consumiendo bebidas alcohólicas y departiendo con amigos, la mayoría son 
habitantes de la zona rural que bajan a la ciudad a vender algunos animales o a 
abastecerse de víveres, esto en realidad no constituye mayor problema, puesto que son 
personas que sólo están de paso. Sin embargo, dentro de la población wayuu que vive 
en la zona urbana se presentan casos de alcoholismo en diferentes grados. En Maicao, 
por ejemplo, la actividad asociada a los sitios de consumo como bares y cantinas 
mantiene la misma intensidad un lunes que un sábado, lo que evidencia el alto índice de 
consumo de la población wayuu urbana. Dentro de la narrativa local, a los wayuu que 
tienen problemas de alcoholismo se les rotula con términos peyorativos como 
"chirrincheros" o "churreros", generalmente, esta categoría se aplica a todos los que 
consumen chirrinchi, por lo que se impone un estigma directo hacia esta bebida. 
En las comunidades los más propensos a la alcoholización son los jóvenes, es común 
verles consumiendo cerveza en algunos puestos de venta que hay en los caminos en 
donde la cerveza se refrigera en cavas de hielo que consiguen en Uribia, Maicao y 
Riohacha. Cuando se les agota el dinero para seguir consumiendo cerveza, se van hacia 
algún alambique o expendio de chirrinchi a comprar este licor, el alto estado de 
embriaguez que genera el chirrinchi lleva a que los jóvenes incurran en conductas 





registramos el siguiente relato de un acontecimiento en el que también estuvo 
involucrado el tren: 
"En este establecimiento se le vende cerveza a personas que vienen de 
Puerto Nuevo, ellos son los que descargan los barcos y cuando les pagan 
vienen a tomar aquí, pero estas personas se comportan mejor que los 
paisanos (indígenas), los paisanos cuando están borrachos pelean entre 
ellos y parten botellas, por eso cuando están peleando les dejo de vender y 
los echo... Una vez llegó un paisano borracho de Puerto Nuevo y mi cuñada 
Angélica dejó un reloj en la enramada y el borracho se robó el reloj y al 
rato me lo ofreció por unas cervezas, pero como yo conocía el reloj de mi 
cuñada la llamé y esta lo insultó y por esto amenazó con que se le iba a tirar 
al tren, ahí estuvo en la vía por más de una hora y los motorizados 
(vigilancia privada de la línea férrea) alrededor de él..." (Entrevista con 
Yajaira Gómez, propietaria de una tienda en Media Luna, junio de 2012) 
Conductas como estas son el pan de cada día en estas comunidades, algunas personas 
han llegado incluso al extremo de comprometer el sustento de su familia con tal de 
satisfacer su adicción al alcohol, eso es lo que comenta una mujer de una comunidad 
cercana a Uribia sobre los problemas de su esposo con el alcohol: 
"Mi marido es una persona que cuando le pido el favor de ir a Uribia a 
comprar el mercado siempre se queda dos y tres días, bebiéndose el dinero 
que le doy. Yo particularmente no voy porque todo el dinero se me va en el 
transporte, mientras que él va en la bicicleta, por eso lo mando a él. Por 
ejemplo, mi madre está enferma y no tengo para las medicinas, me tocó 
hablar con un pariente para que me prestara una oveja y poder comprar las 
medicinas de mi mamá, pero como estoy sola le pedí el favor de que me 
pesara (vender la carne por kilo) el animal pero estas son las horas y no ha 
llegado desde ayer y las personas que lo han visto dicen que estaba 
borracho" (entrevista con Magdalena Jusayu, comunidad Warelupalen, junio 
de 2012) 
Los indígenas que tienen problemas con el alcoholismo se enfrentan a la desaprobación 
social que suele ser muy rigurosa. Esta situación conlleva a que presenten niveles 
críticos de baja autoestima al sentirse despreciados y excluidos por su propia familia, 
algunos optan por el suicidio o la drogadicción, otros más por la delincuencia. En 
cualquier caso, esto plantea un desafio para los sistemas de regulación tradicionales ya 
que no existe una modalidad de castigo especial para los alcohólicos, a estos se les 
sanciona de la misma manera que se hiciese con cualquier persona y ante cualquier 
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situación, tal y como nos decía un wayuu, "si un paisano borracho le pega a la mujer, 
este pide disculpa pero igual tiene que pagar la falta por lo que hizo". 
Los wayuu tienden a ser condescendientes bajo ciertas circunstancias con sus 
congéneres cuando están embriagados, debido a que se cree que actúan bajo la 
influencia de los yolujas, de alguna forma este yoluja es la embriaguez misma que se 
incorpora en ellos y los lleva a cometer acciones peligrosas. En sí, la embriaguez no es 
mal vista siempre y cuando se asocie a ciertas prácticas, lo que está mal visto por la 
sociedad es que las personas se embriaguen en un tiempo y espacio que no corresponde 
y que esto redunde en problemas para la familia de esta persona y, peor aún, en 
situaciones como el abandono del territorio y los conflictos interclaniles que se desatan 
por las acciones de las personas en estado de embriaguez 
3.3.1. El alcohol, los wayuu y su relación con la línea férrea del complejo 
carbonífero del cerrejón 
Desde que el proyecto carbonífero El Cerrejón entró en fase de negociación de predios 
con las comunidades que se encontraban asentadas sobre el trazado de la línea férrea y 
el puerto, a principios de los ochenta del siglo XX, estos actores han mantenido una 
relación de odios y amores que lleva más de treinta años. La situación no fue diferente 
en los territorios en donde se ubicaba la mina, sólo que en esta zona las comunidades 
indígenas convivían con comunidades de campesinos afro descendientes que, al igual 
que los wayuu, también fueron literalmente borrados del mapa. Los cambios que 
introdujo la industria del carbón en las comunidades indígenas le dieron un nuevo 
sentido y significado al territorio, hasta los difuntos tuvieron que mudar sus casas, así 
consideran los wayuu sus cementerios, la casa de sus difuntos, un lugar sagrado, 
entendiendo la representación de la muerte entre los wayuu. A cambio de sus tierras, los 
wayuu recibieron una indertmización económica que sólo contemplaba el valor de los 
corrales, las enramadas, las viviendas y los cementerios, sin considerar el valor 
sentimental o espiritual del territorio como la patria de las familias que allí vivían. 
Alberto Rivera, un antropólogo que visitó la zona con la misión de evaluar los efectos 
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del proyecto minero en estas comunidades, decía que "los avalúos estrictamente 
económicos de las mejoras resultaron irrisorios puesto que solamente tenían en cuenta 
el costo del metro cuadrado de construcción en el lugar, y no tenían en cuenta el valor 
sentimental, afectivo y social que estos cementerios tienen para sus dueños" (Rivera 
1981: 118). 
Con la construcción de la infraestructura minera que incluía una vía paralela a la línea 
férrea, la sociedad siguió experimentando cambios, la manera en que se configuró una 
dimensión del territorio desde la perspectiva occidental moderna fue ajustada a los 
términos de la intervención, "implacablemente surge un nuevo paisaje: Olochon, 
Urrula, Urraichi, son sustituidos por kilómetro 82, kilómetro 90, etc." (Rivera 1981: 
117). Igualmente, el puerto instauró un nuevo orden espacial en Media Luna, 
imponiendo una división del territorio en dos sectores: malla sur y malla norte, a esto se 
le suma una frontera superficial determinada por la línea férrea que trazó los límites 
entre un sector y otro (ver mapa 3 más arriba). 
Son muchos los darlos que ha generado la infraestructura minera en estas comunidades, 
a los efectos sobre el territorio se le suma un deterioro moral y económico, además de 
los riesgos que corren tanto humanos como animales por el tránsito continuo del tren. 
Lo que hemos logrado evidenciar en de Media Luna es que la gente se siente sitiada al 
no poderse mover con confianza debido al riesgo que representa la línea férrea; pese a 
esto, el cruce se hace obligatorio, ya que de lado y lado de la vía se encuentran bienes de 
interés general: en Malla Norte están el centro de salud, una cancha de fútbol, la escuela 
y el centro comunal, mientras que en Malla Sur se encuentran las tiendas, el hotel y los 
acopios de productos pesqueros. Para estas personas es un desafio realizar el cruce si se 
tiene en cuenta la frecuencia con la que el tren entra y sale del puerto. 
Además de estos movimientos, están aquellos que hacen parte de la cotidianidad 
tradicional. Dentro de la lógica de movilidad nativa, los wayuu han establecido circuitos 
compuestos por un sistema de caminos y atajos que los comunican directamente con 
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algún sitio de interés económico como un jagüey, un molino de viento de agua, los 
puntos de pesca o las zonas de pastoreo y de caza, así mismo, dentro de sus actividades 
sociales, la visita a una ranchería cercana, un cementerio o la asistencia a un velorio se 
hace a través de estos caminos. Lo que ocurre en la actualidad es que la línea férrea 
partió en dos el territorio, por lo que estas actividades cotidianas se han visto 
drásticamente afectadas, pues ya no pueden transitar con la misma libertad, el atropello 
de chivos y ovejas es constante en esta zona, lo que representa un golpe directo a la 
economía de los wayuu que pierden parte de su capital, esto sin contar las pérdidas 
humanas que son menos frecuentes, pero igual ocurren. A raíz de esta situación, se ha 
generado un contrapunteo entre la lógica occidental y la lógica nativa. Sin embargo, es 
claro que la lógica occidental siempre se impone a su contraparte. Por ejemplo, cuando 
se presenta el atropellamiento de animales en la vía, esta pérdida no se retribuye porque 
la empresa no se hace responsable por la muerte de animales. Lo mismo ocurre cuando 
se presentan accidentes con las personas. 
Foto 17: rebaño de caprinos atravesando la vía férrea cerca de Media Luna 
Fuente: Haidee Lubo Aguilar 
En varias ocasiones, los wayuu han intentado buscar una compensación por estos 
sucesos a través de sus usos y costumbres, mandando la palabra21 a la compañía para 
que responda por la falta cometida, por supuesto, la empresa no atiende estos reclamos 
2! Mandar la palabra es una especie de notificación oral que se envía a una persona que haya cometido 
una falta, esta acción la ejecuta la persona agraviada junto a su familia por medio de un palabrero quien 
acuerda una audiencia entre las partes para dirimir la ofensa por medio de una compensación. 
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por la incompatibilidad jurídica y cultural, por tanto, los wayuu no encuentran otro 
mecanismo para obtener una satisfacción. Cuando se presentan eventos fatales, a lo 
sumo la empresa apoya a las familias con el cajón para el muerto o con un mercado para 
el velorio, las familias al no poder maniobrar bajo la ley jurídica occidental no les queda 
más remedio que aceptar lo que les ofrecen. Es una pelea entre David y Goliat, pero en 
este caso, Goliat no sólo es más grande sino que está respaldado por un gran capital, 
ante el cual los wayuu no tienen nada que hacer. Esto lo demuestra el hecho de que 
ninguna demanda contra Cerrejón al respecto ha prosperado. 
Las muertes por atropellamiento del tren se registran desde los inicios de la operación, 
algunas son por accidentes, otros por suicidio. Sin embargo, los wayuu alegan que estas 
cifras no son reales porque hay muchos casos que no han sido registrados. 
Fatalidades por sector 
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Media Luna 
Mapa 6: tabla de muertes registradas en la línea férrea por sectores 
Fuente: Fundación Cerrejón (2009) 
En el cuadro anterior, podemos ver que uno de los sectores más sensibles en cuanto a 
los accidentes fatales es el sector de Media Luna. La mayoría de estos casos 
corresponde a personas en estado de embriaguez. Esto lo confirmamos a través de las 
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cómo sucedieron los eventos. A continuación, presentamos el testimonio de una de estas 
personas: 
"Según las personas que vieron a Juancho Coto antes de morir, es que la 
mamá lo regañó por tomar tanto en un velorio, pero a él no le gustó, de 
modo que se despidió de su mamá y le dijo que le daría la alegría que ella 
tanto quería; así que se fue para su casa, se bañó, se cambió de ropa y 
después se despidió de su mujer y de sus hijos, pero no le dijo a la mujer 
para dónde iba. Volvió otra vez al velorio donde estaba su mamá y su padre, 
al llegar se despidió de sus padres y le dijo otra vez a la mamá que ahora sí 
estaría alegre y que se reiría de la vida, pero ella no sabía por qué lo decía; 
entonces se marchó para la vía férrea y esperó el tren que estaba 
estacionado para salir del puerto para la mina, pero dado la casualidad que 
venía el tren de la mina y como este venía lento, se le metió de lado. Así que 
se le fracturó una pierna y quedó con vida. La mujer al darse cuenta de este 
accidente, salió a ver si era él, ella fue la que lo sacó debajo del tren 
mientras llegaban la gente de seguridad de la compañía, se lo llevaron al 
seguro del campamento y ahí le contó a la mujer que quería suicidarse 
porque estaba cansado de los regaños de la mamá a mí me dijo que lo 
ayudara y que no lo dejara morir, se quejaba mucho del dolor. Después, 
tocó desplazado a Uribia porque estaba perdiendo mucha sangre, pero por 
el kilómetro 103 se murió" (entrevista con Zoraida Marín Aguilar, 
enfermera del puesto de salud de Media Luna, junio de 2012) 
El suicidio es un fenómeno reciente entre la población wayuu, especialmente, la 
modalidad empleada por las personas de estas comunidades que utilizan el tren como 
arma suicida o instrumento para llevar a cabo el suicidio. Las representaciones de este 
fenómeno dentro de las comunidades vecinas a la línea férrea refleja la imagen que 
estos tienen del tren, al que ven como una especie de espíritu maligno como los que 
rondan los caminos por las noches. Los relatos sobre la visión del tren entre las 
comunidades tienen en común la representación del tren como un yoluja22, otros piensan 
que los perros23 dibujados en las locomotoras son los yaluja del tren que van en busca 
de las personas y los llevan a la línea férrea para que el tren los atropelle: 
22 
 Aunque no tiene ninguna relación con la visión de los wayuu, lo cierto es que el ruido de las 
locomotoras cuando el tren se aproxima es bastante sugestivo y en cierta forma es un ruido endemoniado 
que se siente como si el tren se viniera encima, especialmente en las noches. 
23 Anteriormente las locomotoras del tren tenían dibujado unos perros negros, un operador del tren nos 
contó de manera informal que eso se hizo con el propósito de mantener a los wayuu alejados de la línea 
férrea, ya que la imagen de un perro negro es una representación diabólica. Evidentemente, esta estrategia 
estaba surtiendo un efecto contrario, por lo que decidieron borrar esas imágenes. En la actualidad, las 
locomotoras son todas de color amarillo y llevan impresas el nombre de los municipios que están dentro 
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"El tren para mí no es un problema, el problema son las personas que 
piensan en hacer cosas a través de él. Hay muchas personas que piensan 
que el tren es un yaluja, por ejemplo, por acá cerca se hizo una reunión con 
el objetivo de hacer una lista de las personas que hay en cada ranchería y 
algunos decían que no fueran anotarse porque estaban dando su nombre al 
yaluja para cuando necesite comer; yo nunca fui, como era para dar 
animales y yo no tengo quién me los cuide, además, tampoco sé pastorear... 
el tren es un medio de trabajo y no un yaluja" (Entrevista con Yajaira 
Gomes, Media Luna, junio del 2012) 
El tema del suicidio es complicado de manejar para esta comunidad, primero porque 
ellos no conciben el suicidio dentro de su dimensión cultural, por tanto, lo asocian con 
la locura o la influencia demoníaca. Por otro lado, existe un riesgo latente de que 
algunas personas tomen la decisión de suicidarse arrojándose a la vía férrea, debido a 
que lo usan como una forma de intimidación hacia sus familias cuando se dan 
contrariedades internas, los más propensos en este sentido son los jóvenes que tienen 
problemas con el alcoholismo y otras conductas punibles, las mujeres y los hombres por 
problemas de pareja como los celos y algunos niños que cuando reciben un castigo muy 
fuerte amenazan con lanzarse al tren. En toda el área de la línea férrea, Cerrejón 
adelanta campañas de prevención de riesgos con el tren, la estrategia incluye talleres en 
las comunidades, señalización en los cruces con gráficos y mensajes en wayunaiki y la 
vigilancia motorizada en toda la extensión de la línea, sin embargo, los problemas de 
fondo que involucran la salud mental de los indígenas no son intervenidos ni por 
Cerrejón ni por las entidades de salud pública, frente al incremento del alcoholismo, no 
se cuentan con procesos de seguimiento y control. 
Muchos de los malestares que expresa la gente dentro sus comunidades tienen relación 
con el tren, el puerto y la línea férrea, ellos manifiestan sentirse engañados porque al 
principio les prometieron que la operación sólo iba a estar por 25 arios y que, 
posteriormente, les devolverían sus tierras. Hasta el momento, la operación minera lleva 
más de 30 años y proyecta extenderse por 30 años más de acuerdo con los planes de 
del área de influencia de la operación minera, como una forma de crear "identidad" y "apropiación" 
dentro de la población guajira. 
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expansión, por lo que esa vieja promesa de devolución de los territorios está muy lejos 
de darse. 
Foto 18: mujer wayuu sentada al pie de la línea férrea esperando a que el tren se ponga en 
marcha para poder cruzar hacia el otro lado de la vía 
Fuente: Haidee Lubo Aguilar 
Cualquiera pensaría que una infraestructura fija como la línea férrea no podría ser la 
causante de tantas inconformidades, sin embargo, dentro de las tres fases operativas de 
la minería (extracción-transporte-cargue), tal parece que esta es la que mayor impacto 
ha generado. Al problema del tránsito constante del tren, se le suma el bloqueo de las 
vías de comunicación de las comunidades en los sitios en donde el tren cambia de vía 
por un momento para darle paso al que transita en sentido contrario, el polvillo de 
carbón deja una estela de contaminación a su paso y estos residuos son consumidos por 
los animales que pastorean cerca de la línea, el polvillo también contamina los jagüeyes 
y las fuentes de agua como las casimbas. Además, la contaminación auditiva genera 
estrés en la población que vive a escasos metros de la vía férrea, los accidentes con el 
tren, los suicidios y la muerte de animales es quizás el impacto más traumático para los 
wayuu, incluso algunos alegan haber quedado sin animales porque todos habrían muerto 
debajo de las locomotoras. 
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El no poder resarcir estas pérdidas bajos los usos y costumbres tradicionales ha llevado 
a que se presenten conflictos entre Cerrejón y las comunidades, en algunos momentos 
estas tensiones han llevado a la población a protestar bloqueando el paso del tren. En un 
sector cercano a Media Luna, obtuvimos el siguiente relato de un hombre visiblemente 
indignado por los problemas con el tren: 
"La zona de la "S" está muy teso porque la gente de Cerrejón no quiere 
pagar y la pregunta que me hago es ¿no valemos nada?, nosotros somos 
personas no animales; nosotros hablamos, nos encontramos en nuestro 
territorio y, por tanto, nos van a tener que respetar, ¡si en caso tal que a mi 
familia le pase algo yo freno el tren y lo quemo! Esto es para que lo sepan. 
Todas las personas que han muerto por el tren dicen que los van a pagar y 
nada, no lo hacen como si fueran burros o chivos, pero resulta que el chivo 
también duele; yo tengo un carro y resulta que si mi carro atropella un 
animal, me cobran el animal, entonces qué pasa con la gente, no quieren 
pagar, se han presentado tres accidentes por acá y lo que dan es una 
colaboración en comida que no pasa del millón de pesos... todas las 
personas están de acuerdo de que si hay otro accidente con el tren, lo 
quemamos; para que sepan que no es mentira les voy a contar algo: Una vez 
un carro tanque se llevó por delante a una muchacha y la mató, cuando 
pasó esto nos tomamos la vía, la cerrarnos, no pasaba el tren ni los carros 
hasta que nos pagaran la muerte de la muchacha; se llegó a un arreglo y 
nos dieron 30 millones, 10 collares y 2 turnas, pero esto era cuando valían 
mucho. Ahora no quieren pagar, como si no valiéramos" (Entrevista con 
Marcelino Epieyu, habitante del sector de "la S", cerca de Media Luna, junio 
del 2012) 
Los velorios y las fiestas que celebran los wayuu son considerados los momentos de 
mayor riesgo tanto para la comunidad, como para los funcionarios de la operación 
minera, algunos vigilantes de la línea férrea comentan que cuando se conoce que en 
algún punto de la vía se está celebrando un velorio, se emite una serial de prevención y 
las labores de vigilancia se concentran más en ese lugar para evitar accidentes con 
personas embriagadas, sin embargo, esto no es suficiente debido a que una comunidad 
tiene varias vías de acceso que la comunican con el exterior, lo cual hace más dificil 
mantener un control al respecto. Aunque las personas en estado de embriaguez son más 
propensas a este tipo de accidentes, el riesgo no es menor para una persona sobria. 
Increíblemente, el tren es imperceptible si se está desprevenido porque su presencia sólo 
se siente a escasos metros. El punto es que la asociación o "cercanía" con la línea férrea 
y los eventos colectivos de los wayuu, pueden terminar en tragedia y muerte. 
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Es paradójico que los wayuu sean los que tengan que prevenir los riesgos que genera 
esta infraestructura cuando, anteriormente, podían moverse con toda libertad, incluso, 
los animales por intuición se desplazaban hasta los abrevaderos y sitios de pastaje sin la 
compañía de su pastor, hoy en día, no se les puede descuidar debido a que a los 
animales les gustan los pastos que se encuentran cerca de la vía. Los wayuu comentan 
que esto ocurre, especialmente, en época de invierno cuando salen a zonas abiertas, 
huyendo de las plagas que abundan en la parte interna del monte. Paradójico es también 
que estas comunidades empobrecidas vean pasar al frente de sus narices la riqueza que 
se extrae de sus territorios y que sean ellos los que pongan los muertos y su 
supervivencia se vea amenazada por este yoluja de cola negra que devora sus animales. 
La exclusión de los wayuu dentro de las plazas de trabajo es total, los pocos indígenas 
que laboran en la operación lo hacen como vigilantes de la vía o en labores de limpieza 
de maleza en el corredor férreo; para el primero, se exige como requisito mínimo ser 
bachiller y tener cursos de vigilancia y seguridad, para el segundo, sólo se necesita tener 
cédula para firmar el contrato y saber manejar un machete, sin embargo, este trabajo 
emplea una cantidad mínima de personas. Para la mayoría de los wayuu, el estudio es 
un lujo debido a que desde muy pequeños deben emplearse en los oficios tradicionales y 
aportar a la economía familiar, ya que es dificil tener una oportunidad laboral así se 
tenga el título de bachiller, para aquellos que no lo tienen, el medio local les deja muy 
pocas opciones, por lo que deciden emigrar hacia Venezuela. 
Por otro lado, la asistencia que ofrece Cerrejón sólo son paños de agua tibia que han 
creado una dependencia en las comunidades por estos recursos. De acuerdo con datos 
del sistema general de participación, antes de la actual ley de regalías, la empresa 
privada solamente devolvía a los entes territoriales en La Guajira un 5% de los 
excedentes por concepto de regalías. Antes de que esos recursos llegaran a la población, 
pasaba por diferentes manos y en cada una se iba quedando una porción del pastel, en la 
actualidad, parafraseando a un alto ex funcionario del gobierno, ese mismo 5% de 
mermelada se debe esparcir por toda la tostada nacional lo que deja un panorama 
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Al culminar esta investigación sobre el significado del consumo de chirrinchi en las 
ceremonias rituales wayuu, no se puede más que sentir una satisfacción relativa 
derivada del balance general del estudio. El ejercicio etnográfico sirvió para evidenciar 
una práctica cultural que a la vista de muchos parece irrelevante, especialmente para los 
alijuna que compartimos con los wayuu el mismo espacio geográfico y cultural. El 
consumo de chirrinchi en ceremonias rituales tiene un carácter significativo para los 
wayuu, no es gratuito que un gran monto de los recursos que se invierten en estos 
eventos se destine para la compra del licor. Nos queda en la memoria una frase 
expresada por un hombre wayuu que decía que 'un velorio sin chirrinchi es como un 
mar sin olas'. El alcohol que en muchas sociedades tribales de América es considerado 
el elixir de los dioses encierra un significado simbólico y práctico relacionado con el 
sentido de la vida y la cultura, en este ámbito se constituye en el dinamizador de las 
relaciones que se construyen en el escenario ritual, su puesta en escena evoca la alegría, 
el regocijo y ayuda a paliar las situaciones adversas que abrazan a la sociedad. Para los 
wayuu, el consumo de chirrinchi sirve para negociar estas situaciones, ya que iguala 
dentro del conjunto de emociones colectivas cualquier resquicio de subjetividad, los 
hombres se sumergen en una dinámica ritual en la que el diferente es aquel que no 
comparte, el que no conversa, el que se siente aislado, entonces, para que el individuo se 
diluya en el contexto colectivo es necesaria la presencia del licor. 
Pero, ¿cómo entender que un elemento que fue adoptado de otra cultura haya adquirido 
tanta importancia, al punto de volverse imprescindible para el buen funcionamiento del 
ritual? 
La clave está en la historia de cambios y adaptaciones que han configurado el sistema 
socio cultural de esta etnia. Gracias al contacto intercultural, los wayuu han adoptado 
desde la conquista una serie de elementos, herramientas y prácticas que le han permitido 
sobrevivir como sociedad. Lo que para otras culturas indígenas representó el exterminio 
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y el deterioro, los wayuu lo convirtieron en una oportunidad para establecer diversas 
estrategias de resistencia que los llevó a defender su particularidad; la adopción del 
ganado, las armas y la habilidad para interactuar con la sociedad alijuna fueron claves 
para resistir el embate europeo durante la conquista y la colonización. Estas 
experiencias fueron asumidas como un modo de vida que se ha consolidado a través de 
la historia. 
Así vemos que el chirrinchi es una adaptación al mundo occidental que se inició con la 
introducción de los alambiques. Los wayuu incorporaron esta bebida a su cultura y a 
partir de allí se concibe una nueva forma de celebrar los rituales, de igual manera, 
sucedió con la carne que se reparte en estos eventos, es decir, son elementos 
incorporados al escenario social a partir de las relaciones interculturales. De manera que 
la descripción que se hace en el primer capítulo sobre los acontecimientos socio-
históricos que llevaron a que los wayuu tuvieran contacto con el chirrinchi nos da una 
idea del significado que tiene esta bebida para la sociedad. Por lo mismo, desistimos de 
la idea de hablar de bebidas embriagantes, pensando precisamente en que la bebida que 
los wayuu reconocen como propia es el chirrinchi y que es esta la que se distribuye en 
los eventos rituales. Explorar la historia de las transformaciones sociales en torno a esta 
bebida ha sido clave para entender cómo funcionan los patrones de consumo de alcohol 
en esta etnia y cómo estos, a su vez, se conectan con el sistema normativo wayuu, por 
medio del cual se penalizan las conductas indebidas que se cometen bajo la influencia 
de la embriaguez. El consumo de bebidas alcohólicas combina la actitud ritual y 
práctica de los wayuu; por un lado, se cuenta como una iniciación de los jóvenes a la 
sociedad de los mayores, a donde se llega bajo ciertas condiciones que validan su grado 
de responsabilidad y madurez, por otro, el prohibir bajo una serie de normas que los 
jóvenes consuman alcohol antes de alcanzar esta etapa garantiza que estas personas 
pasen por las etapas previas de aprendizaje sobre los diferentes aspectos de la vida, en 
donde se hace un énfasis fuerte sobre las responsabilidades económicas y lo que 
representa para la familia contar con ellos para diversas situaciones como los conflictos 
o las alianzas que se establecen con el resto de la sociedad wayuu. 
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Lo que hemos visto a través de los rituales fúnebres de los wayuu es que el mundo de 
los difuntos o el "mundo otro", como lo denomina Perrin, también está influenciado por 
estas prácticas, en donde se construye un sentido ritual ligado con el mito y la creencia 
en los seres sobrenaturales. En las ceremonias fúnebres la idea de la presencia del 
difunto recrea una serie de actos simbólicos en memoria de este; por ejemplo, se cree 
que los difuntos consumen simbólicamente la carne de los animales que se distribuye en 
el velorio, a través del consumo que de esta hacen los asistentes al evento (Nájera et al. 
2009: 29), de igual manera, a los hombres que fallecen les echan en sus féretros botellas 
de chininchi para que lo consuma durante el viaje hacia jepira. Estas ideas se relacionan 
precisamente con este viaje al otro mundo y a su constitución como yoluja que es la 
condición que adquiere el alma cuando parte definitivamente del mundo de los vivos. 
Así, los objetos personales y los productos de consumo como los alimentos y las 
bebidas con que se prepara al difunto se refieren a su existencia en jepira, donde tendrá 
una vida semejante a la que tenía en la tierra, allá pastoreará sus animales o, mejor 
dicho, el espíritu de sus animales, luego de ser repartidos y consumidos en el velorio. 
El antropólogo Roberto Pineda Camacho ilustra también la idea de la muerte en las 
sociedades amerindias y su significado en el orden de la vida y la sociedad, 
Un ejemplo de ello fueron las sociedades que vivieron en las riveras del río 
Cauca que a la llegada de los españoles ya practicaban complejos ritos 
funerarios cuando fallecía uno de sus caciques, donde el cadáver había sido 
disecado para preservarlo, y envuelto en grandes mantas a la manera de un 
fardo funerario para dar la idea de un gran ovillo. Con el cacique eran 
enterrados también algunas de sus mujeres y sirvientes para que le sirvieran 
en la otra vida; y en la tumba eran depositadas gran parte de sus pertenencias 
como armas, vasijas, oro, además alimentos y chicha (Pineda 1992: 16). 
En los wayuu, el sentido de la muerte se relaciona con lo expuesto por Pineda, teniendo 
en cuenta que los difuntos emprenden un largo viaje hacia jepira, es necesario que sus 
familiares lo preparen para ese trasegar con su mejor ropa y algunas pertenencias. 
125 
Como vemos, la muerte influye en la vida, pues como se ha mencionado anteriormente, 
muchos acontecimientos son atribuidos a la presencia del difunto o de su yoluja. 
Durante el trabajo de campo, en una ocasión llegó a la casa de los Apshana un primo 
que venía de Treinta, un corregimiento cerca de Riohacha, en la vía que va hacia el sur 
del departamento, el primo contó que había tenido un sueño con la difunta Eulalia 
Aguilar, en el esta le recriminaba porque no la había ido a visitar y, además, le decía que 
le llevara comida porque tenía hambre. Inmediatamente, se organizó una visita al 
cementerio en donde se preparó un banquete compuesto por diversos platos hechos con 
carne de ovejo porque la difunta no comía chivo. Un plato especial con carne asada y 
arepa fue conducido hasta la tumba de la difunta Eulalia por el primo que había tenido 
el sueño, al ponerle el plato sobre la tumba le dijo que lo disculpara por no haber ido a 
visitarla antes, debido a las ocupaciones y que allí le dejaba su plato de comida como 
ella lo había pedido. Ese día el acontecimiento se celebró con varios litros de chirrinchi 
y al final de la tarde, cuando nos disponíamos a partir nuevamente hacia Riohacha, la 
Toyota de estacas del viudo de la difunta Eulalia no quería encender, todos decían que 
eso era porque la difunta no quería que su marido se fuera, por lo que el hombre tuvo 
que ir hasta la tumba y decirle que tenía que irse a llevar a toda la gente a Riohacha pero 
que él volvía en otra ocasión. Luego de varios intentos, hubo que empujar el vehículo, 
tal parece que era un problema de corriente, sin embargo, la gente insistía que de no 
haber ido a hablar con la difunta, el vehículo no hubiese encendido, esto demuestra la 
influencia de la muerte sobre la vida y la forma en que los wayuu negocian dicha 
influencia a través de dádivas para mantener el equilibrio. Así, los wayuu se involucran 
en una atmósfera ritual en la que se despliega una serie de comportamientos 
relacionados con el orden y el equilibrio social, y en donde el consumo de chirrinchi 
participa en función de este orden. 
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Vanesa Celis en su trabajo de los rituales fúnebres wayuu cita una entrevista de una 
informante que le relata una situación en donde queda expuesta la manera en que el 
chirrinchi se ofrece como un obsequio a los difuntos, cuenta la informante que: 
"En una ocasión venía de un entierro con mi compadre y una amiga, íbamos 
por entre los caminos y nos detuvimos en un cruce en el que había varios 
caminos, eran como las dos de la mañana y mi compadre expresó: aguante 
comadre, y compadre le dijo a mi esposo, aquí debemos echarnos un trago es 
la tradición que cuando uno viene de un entierro y se encuentra en un 
camino que dirige al cementerio se tome un trago de chirrinchi y se le 
ofrezca uno a los difuntos, porque si no puede molestarnos y asustarnos más 
adelante y eso nos podría traer enfermedad o incluso la propia muerte" 
(entrevista con Nuris Sijona, en: Celis 2009: 59) 
Por lo expuesto anteriormente, la participación del chirrinchi en las ceremonias fúnebres 
refleja la importancia social de estos eventos, más allá del hecho religioso en sí, es decir 
que la ritualidad wayuu expone las tramas de la red de relaciones sociales en que se 
involucra esta etnia y que, por encima de las acciones simbólicas, son las situaciones 
prácticas las que recrean la dinámica ritual; todo lo que se haga o se deje de hacer en el 
ritual tiene repercusiones sociales: la asistencia al evento, la repartición de alimentos y 
chirrinchi, el acto de llorar, relacionarse y compartir con los demás veloriantes son 
acciones que tienen efecto sobre las jerarquías sociales, el prestigio y el reconocimiento 
de una persona o una familia. Aunque el hecho significante en los rituales fúnebres 
wayuu sea la dimensión social, estos procesos encuentran espacio alrededor de un 
acontecimiento concreto que es la muerte, la cual se asume como un estado de zozobra e 
incertidumbre que genera la necesidad de que la gente se integre, así, el dolor que causa 
esta situación se convierte en un efecto colectivo que reivindica la pertenencia al grupo. 
Por supuesto, como en cualquier ritual, en las ceremonias fúnebres se expresa una carga 
simbólica que se relaciona con el significado de la muerte en esta sociedad y el sistema 
de creencias que modelan las practicas que se ven en estos espacios; por ejemplo, como 
ya lo han demostrado Goulet y Perrin, la celebración de un segundo entierro se 
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relaciona con el cambio de estatus de una persona a difunto y de allí a un estadio final 
que se define con la inhumación de sus restos. Las representaciones sagradas en las que 
creen los wayuu se encuentran en este último estadio en donde están los yolujas, las 
pülowis, los wanülüs y los demás seres que hacen parte del complejo religioso. De esta 
manera, los wayuu tienen la habilidad de negociar no solo bienes materiales, sino 
también los complejos simbólicos por medio de acciones como el reparto de alimentos y 
bebidas. En este contexto, la asistencia a un velorio es también una obligación con el 
difunto para que este no les llegue a través de los sueños a recriminarles por no haberlo 
acompañado en su despedida o por no haber llorado sobre su tumba. El ritual es 
entonces el punto de encuentro de la dimensión social y la dimensión simbólica de esta 
sociedad, y las prácticas que se desarrollan en estos espacios juegan en favor del 
equilibrio de los dos polos. Bajo estas lógicas el consumo de chirrinchi encuentra un 
marco de legitimidad y aprobación social. 
Ahora bien, las situaciones adversas que genera el consumo irresponsable de bebidas 
alcohólicas pone de manifiesto una serie de desequilibrios que se sienten en diferentes 
niveles, pasando por lo individual, familiar, social e, incluso, territorial. Las personas 
que sufren de alcoholismo afrontan el desprestigio social y el desprecio de su familia 
que ven en ellos una conducta que se debe reprimir. En este punto, las anomalías 
sociales que genera el alcoholismo revelan las falencias de la normatividad que 
condiciona el acceso a las bebidas alcohólicas. 
En el contexto actual, en el que los wayuu tienen un mayor contacto con la sociedad 
al/una, el contacto y sus influencias ha llevado a que los indígenas se involucren más 
en las dinámicas de la vida urbana, no hablamos solamente de las situaciones cotidianas 
como el trabajo asalariado o la familia nuclear por encima de la familia extensa, nos 
referimos también a los trastornos de las sociedades modernas como la delincuencia, la 
prostitución y la drogadicción, problemas que están afectando de forma alarmante a la 
sociedad wayuu. Además, al vincularse con la sociedad hegemónica se presenta una 
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serie de acomodamientos, en el que la subordinación cultural es evidente. Estos ajustes 
o transacciones obligan a la adaptación de situaciones o coyunturas que impone tanto la 
sociedad hegemónica como la cultura de masas sobre su código cultural. Un ejemplo del 
impacto de la cultura de masas es la sensación que podría llamarse vergüenza étnica, 
que genera que los indígenas, especialmente jóvenes, se nieguen a regresar a sus 
comunidades o practicar sus actividades tradicionales. Este es el caso de muchos 
jóvenes que se van a Venezuela a trabajar y que luego de un tiempo regresan con 
costumbres aprendidas en la ciudad, entre estas, el consumo de alcohol de manera 
deliberada, lo cual genera un gran malestar en la sociedad porque bajo los efectos de la 
embriaguez se presentan casos de violencia intrafamiliar, accidentes y suicidios, además 
del irrespeto a los mayores y a la costumbre y la tradición. 
Los wayuu han tenido que afrontar estas situaciones sin el apoyo del Estado y de las 
entidades de salud pública, ya que no existen programas que se ocupen de la salud 
mental de la población indígena del departamento. La medicina intercultural que en 
otros países funciona como una alternativa a la medicina occidental es desconocida por 
las empresas operadoras de los servicios de salud. En otros tiempos, estas conductas 
eran manejadas por la medicina tradicional y los procedimientos chamánicos, pero en 
muchos casos estas acciones no tienen efectos. 
En lo que respecta al territorio, los wayuu afrontan el despoblamiento de las rancherías 
por los atractivos de la vida urbana; los jóvenes, que son los llamados a recibir la 
transmisión de saberes a través de la oralidad, son los más propensos a migrar del 
territorio, anteriormente, se trataba sólo de los hombres, en la actualidad, las mujeres 
también migran casi que en la misma proporción, los que se rehúsan a abandonar sus 
tierras son, principalmente, las personas ancianas, por lo que es común encontrar 
comunidades deshabitadas con uno que otro anciano pastoreando sus animales o las 
abuelas cuidando a sus nietos mientras las madres están trabajando en la ciudad. Los 
problemas que generan el alcoholismo y la partida de los jóvenes se combinan con otra 
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serie de situaciones que están llevando a que los wayuu pierdan control sobre uno de sus 
bienes más importantes que es el territorio. El impacto que genera, por ejemplo, la 
minería en La Guajira es más agudo en las zonas en donde se encuentran asentadas las 
comunidades indígenas. El deterioro que producen las tres fases operativas de la 
industria del carbón se siente en diferentes dimensiones de la sociedad. A la pérdida o 
fraccionamiento del territorio, se suma el deterioro de las prácticas culturales y el 
empobrecimiento económico que resulta del atropellamiento constante de animales por 
el tren minero y la barrera superficial que representa la línea férrea, la cual impide el 
libre movimiento de los wayuu por diferentes puntos de interés como los jagüeyes o las 
zonas de pastoreo, caza y pesca. Esta situación queda evidenciada en la parte final de 
este documento en donde se expone cómo la infraestructura minera ha afectado la 
cotidianidad en Media Luna y cómo los wayuu han tenido que enterrar a varios 
miembros de su familia que murieron atropellados por el tren, sin poder resarcir estas 
pérdidas de acuerdo a sus parámetros culturales porque la empresa responsable ha 
establecido una política del no pago; en el mejor de los casos, los familiares reciben lo 
que han recibido siempre: chivos, alambres de púa, un féretro para el difunto o un 
mercado para el velorio. Independientemente de que el muerto sea una persona o un 
animal o que el evento sea por accidente o por suicidio, o que haya sido en estado de 
embriaguez o en plena sobriedad, lo cierto es que desde hace más de treinta años estas 
comunidades han tenido que convivir bajo la imposición de la transnacional Cerrejón y 
bajo el ordenamiento espacial que la infraestructura minera instauró en sus territorios. 
Tan devastador ha sido el efecto, que los wayuu conciben el tren como una 
representación del mal, como un yoluja. En varios de los relatos de los wayuu, estos 
comentan que antes cuando asistían a un velorio no tenían que estar cuidándose del tren 
y que podían moverse con tranquilidad por los caminos, el peligro más grande eran los 
wanülu o las pülowis que vagan en las noches por los mismos caminos y que pueden 
causarle enfermedades o la muerte. Ahora dicen que si van a un velorio, sus familiares 
deben estar pendientes al momento de cruzar la línea férrea para que no vaya a ocurri 
ningún accidente con el tren. 
130 
Al hablar de las cosas que se hicieron es factible hablar también de las que se quedaron 
por hacer. Por cuestiones de espacio y de tiempo quedan atrás algunas situaciones que 
se relacionan con el consumo de bebidas alcohólicas pero en donde el análisis se podría 
enfocar en otros aspectos como los rituales de pubertad o las celebraciones festivas 
como las carreras de caballo que son eventos de gran importancia social, algunos de 
estos se tocan de manera superficial en este estudio. Por otro lado, es pertinente tocar 
más a fondo la problemática del alcoholismo en los wayuu y la forma en que los 
indígenas asumen el consumo del alcohol fuera de los espacios rituales, aunque este 
texto abre un espacio en donde se describe ampliamente las implicaciones que esta 
práctica tiene sobre la cultura y el territorio, además de apoyarnos en un caso concreto 
como lo es la población de Media Luna y la tensión entre alcohol, la línea férrea y la 
sociedad, es necesario mirar qué pasa más allá. 
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Yajaira Gómez, propietaria de una tienda en Media Luna, junio de 2012. 
Magdalena Jusayu, comunidad Warelupalen, junio de 2012. 
Zoraida Marín Aguilar, enfermera del puesto de salud de Media Luna, junio de 2012. 
Marcelino Epieyu, habitante del sector de "la S", cerca de Media Luna, junio del 2012. 
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Haidee Lubo Aguilar, representante legal de la comunidad Amaichon III, mayo del 2012. 
Francisco Aguilar en la comunidad Amaichon III, mayo del 2012. 
Ramiro Epieyu, propietario de un alambique, ranchería Flor del Paraíso, mayo de 2012. 
Luis García en Amaichon III, mayo del 2012. 
Luis Gabriel Aguilar, comunidad Amaichon III, mayo de 2012. 
Cándida Lubo, mujer piache de Amaichon III, mayo del 2012. 
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